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La crisis 
espiritual 



La crisis de lo espiritual es uno de los rasgos evidentes de 
nuestro mundo. Es un hecho que la civilización actual no satisface las 
aspiraciones interiores de los hombres. Por eso lo espiritual se nos 
aparece hoy como una de las fronteras del sistema, uno de los lími¬ 
tes del mundo moderno y de la ideología que lo sustenta. 

Esa limitación obedece a diversas causas. Algunos, siguiendo 
a Max Weber, sugieren que el discurso moderno, inevitablemente so¬ 
metido a los imperativos de la racionalidad técnica, no podía sino “de¬ 
sencantar” el mundo, y la primera víctima de esa operación de “de¬ 
sencantamiento” (Lntzaubcrung) habría sido, obviamente, la religio¬ 
sidad en cualquiera de sus formas. Otros, en una línea que podría unir 
a Nietzsche con Heideggcr, remontan el proceso más lejos y bucean 
en la “escisión socrática”, es decir, el momento en que, en la antigua 
Grecia, se abrió una brecha entre el mundo de los dioses y el mundo 
de los hombres, dos mundos que ya nunca volverían a ser el mismo. 
Incluso hay autores -especialmente los vinculados al pensamiento ju¬ 
dío moderno, como Bloch o Bernard-Henri Levy- para los cuales la 
desacralización del mundo es un hecho positivo que, a la larga, no ha¬ 
ce sino consumar el proyecto del monoteísmo bíblico. Todo lo contra¬ 
rio opina el monoteísmo ortodoxo, desde las iglesias cristianas hasta 
el hebraísmo, para los cuales, simplemente, el hombre se ha apartado 
de Dios. Otros, en fin, culpan a las iglesias convencionales, que no 
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habrían sido capaces de hacer sobrevivir lo santo en un mundo donde 
el milagro ya no reposa en la órhjin de lo divino, sino más bien en la 
órbita de la ciencia y de la técnica. Se puede decir que incluso las ins¬ 
tituciones religiosas lian dejado de entender qué es lo sagrado. Sea co¬ 
mo hiere, lo cierto es que la crisis de lo sagrado es un hecho verifica* 
ble por doquier, y pocos discuten que la responsabilidad directa de esa 
desacralización del mundo corresponde a la civilización técnica mo¬ 
derna. 1 

Sin embargo, la civilización técnica, que ha pretendido borrar 
la huella divina, no ha conseguido apagar esa sed de sacralidad que 
siempre ha sentido el hombre. Desde un punto de vista estricta mente 
filosófico, la razón discursiva moderna, el racionalismo, no ha sido 
capaz de construir una explicación del mundo que, de forma autosufi- 
ciente, englobara a la propia razón, que sigue pues necesitando una 
justificación exterior a sí misma. Y por otro lado, desde un punto de 
vista psicológico o sentimental , el tipo de vida que esta civilización ha 
creado no ha sido capaz de atender las necesidades espirituales, tanto 
individuales como colectivas, de los hombres. Nuestro mundo, apa¬ 
rentemente triunfal, “el mejor de los mundos posibles”, ha dejado mu¬ 
chas preguntas sin responder -y se trata de las preguntas fundamenta¬ 
les-. Los hombres, en consecuencia, han continuado buscando ¡as res¬ 
puestas, y es preciso decir que no siempre lo han hecho en los tugares 
adecuados: así se extienden como plagas las sectas más o menos des¬ 
tructivas, la charlatanería paranorma] y el esoterismo de bazar. 
Spengler ya denominó a esto “religiosidad segunda”. Es el torpe con¬ 
suelo de un mundo que ha desertado del espíritu. 

Ahora bien: paralelamente, los propios instrumentos teóricos 
del mundo moderno, que han sido la filosofía y la ciencia, han termi¬ 
nado por darse cuenta de sus lagunas espirituales y han comenzado a 
buscar respuestas. La conmoción que supuso la aparición de la nueva 
Física, a principios de siglo, ha desembocado en una verdadera ola de 
“ciencia espiritualizante". Los libros de Vintila 1 loria (véase sobre to¬ 
do su Viaje a tos centros ele la Tierra ) han sido, para el público espa¬ 
ñol, una fuente inagotable de contacto con esa nueva realidad. Desde 
El Tao de la Física, de Fritjof Capra, hasta La totalidad y el orden 
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implicado, de Díivitl Bol un, lo t¡uc )¿l ciencia nnís reciente nos csiá di* 
cienilo es que el paradigma mecanic isla-reduccionista está en quiebra, 
que el positivismo ha muerto, que la realidad tísica delata la existen¬ 
cia tic una fuerza hasta ahora inexplicable y que, en definitiva, como 
dijo el premio Nobel Cario Rubbia, "algo sobrenatural subyace en el 
mundo de la materia". Se puede decir que nuestra civilización, en esta 
fase crepuscular, está tratando de encontrar nuevos instrumentos para 
interpelar a lo sagrado. 

La discusión acerca de lo sagrado es, sin duda alguna, uno de 
los grandes argumentos de nuestro tiempo, y sería ingenuo pretender 
agolar el tema en tan sólo un número tic esta revista. Tiempo habrá 
para profundizar en el asunto. Sin embargo, nos ha parecido especial¬ 
mente interesante incidir en uno de los aspectos posibles de este even¬ 
tual retorno tic lo Sagrado. Y es que, por lo general, estas nuevas al¬ 
ternativas tienen un denominador común, a saber: la alusión a un cier¬ 
to tipo de espiritualidad superior, común a diversas religiones, pero 
hoy preterí tía. El orfismo griego, el sufismo hindú, el misticismo ale¬ 
mán o español, Confueio, el chamanismo amerindio, ciertas corrientes 
del hinduísmo, el budismo zen... Todas estas variantes de la religiosi¬ 
dad se encuentran a cada paso en la obra de quienes quieren apoyarse 
cu las lagunas del conocimiento moderno para partir al encuentro de 
lo sagrado. ¿Por qué? Porque todas esas corrientes, aún muy alejadas 
geográfica c históricamente, comparten sin embargo una cierta visión 
del cosmos, una visión que se adapta sorprendentemente bien al pano¬ 
rama orgánico, jerárquico y holístico que la ciencia moderna ha en¬ 
contrado en i as fronteras de lo material. Asi han surgido escuelas que 
predican una especie de sincretismo entre todas estas vías y los valo¬ 
res modernos: es el caso de la New Age o Nueva Era, cuyo discurso, 
sin embargo, no resiste un análisis crítico. Pero hay otra familia espi¬ 
ritual que pretende encarnar toda esa sabiduría, hoy en vías de recupe¬ 
ración, de las viejas religiones: es la Tradición, con mayúscula. 
Entran aquí autores como J ulitis Evo la. Rene Guénon, Ananda S. 
Coomaraswamy, Fritjof Schuon... Su “programa" podría definirse con 
el título de la obra principal de este último: La unidad trascendente 
de las religiones. Más allá de las contingencias -demasiado humanas- 
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de las iglesias y más allá de lodo apostolado, existiría un hilo supremo 
que une a (odas las grandes religiones, Esc hilo, esa sabiduría primor¬ 
dial de origen innegablemente divino, es la Tradición, Y en la 
Tradición se encontrarían los demonios para hacer frente a la crisis 
espíritu af de nuestro mundo. 

La Tradición so présenla, de entrada. como una alternativa ab¬ 
soluta al mundo moderno. La posición a es le respecto de Julios Evola, 
uno de sus autores más representativos, es muy clara, Evola, que parti¬ 
cipó en su juventud en íus aventuras del dadaísmo y del futurismo, es¬ 
cribe en su Remetía contra et mando moderno (1934) que hay '"dos 
tipos universales, dos categorías a priori de la civilización el mundo 
moderno y et mundo de ta Tradición. El primero ha sido c! mundo del 
caos; frente a él. el mundo de la tradición permanece como una 
Arcadia bien visible, donde Occidente podría encontrar su verdadera 
Juma. Opuesta al mundo burgués, al optimismo progresista y al culto 
de Ja técnica, la obra de Evola tuvo una desigual acogida en su tiempo: 
hombres como el poeta Cotí fríe d Benn se confesaron “transformados" 
tras haber leído la Remetía, pero el talante evo ti ano (pesimista, aristo¬ 
crático, exigente) encajaba nud con una época optimista, plebeya y sa¬ 
tisfecha. Hoy. sin embargo, el mundo descubre el limo del progreso, el 
sínseniido de la civilización económica y la trampa mortal de la técni¬ 
ca, En esas condiciones, la Tradición aparece como una piedra incon¬ 
movible: mientras el mundo moderno se disuelve, la sabiduría primor¬ 
dial permanece como una fuente de sacralidad siempre válida. 

No es fácil apostar por la Tradición: los autores que hacen su 
exegesis insisten en su carácter cerrado, perfecto, incompatible pues 
con la discusión y el experimento, que son las características del co¬ 
nocimiento moderno. J 3 or otra parte, los autores de la Tradición exi¬ 
gen una pureza doctrinal que descalifica a obras y autores de induda¬ 
ble peso en la recuperación contemporánea del mito y en la destruc¬ 
ción del paradigma mecamcista-reduccionisia, como ocurre con Cari 
Gustav Jung. Sin embargo, es indudable que la perspectiva de la 
Tradición está muy cerca de las visiones del mundo que la Física, las 
Ciencias Humanas y la propia Filosofía han forjado en los últimos de¬ 
cenios. ¿Es posible una convergencia? 
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La redacción de Hespérides ha considerado relevante incli- 
liarse sobre este asunto. Para ello ha abierto sus páginas a tres de 
principales exponentes del pensamiento tradicional en la España e 
nuestros días: Antonio Medrano, que realiza un amplio y completo 
perfil de la Tradición, sus fuentes y su contenido doctrinal; Alejandro 
Milá, que profundiza en uno de los elementos característicos de la vi¬ 
sión tradicional del mundo, a saber, el símbolo, sin dejar de lado una 
muy pertinente evaluación de las posibilidades de arraigo del pensa¬ 
miento tradicional en el paisaje presente; por último, Isidro Juan 
Palacios se entrega a una reflexión de extraordinario interés sobre la 
situación actual del espíritu y la actitud que la Tradición podría tomar 
para contribuir a resolver la crisis espiritual de nuestro mundo, un 
mundo cada vez más homogéneo y sometido al imperio universal de 
la máquina. Ahora bien, también la Tradición se quiere universal. 
¿Implica ello que la Tradición sustituiría la universalidad de la técnica 
por un tipo nuevo de homogeneidad, una homogeneidad espiritual que 
haría tabla rasa de las especificidades de las culturas y de los pueblos? 
Laureano Luna, que ha dirigido la elaboración de este dossier. contes¬ 
ta negativamente en su artículo “Tradición c igualitarismo": no.sólo la 
Tradición no implica una recaída en el universalismo igualitario, sino 
que al contrario, ha sido el mundo moderno, con su uniformización de 
lodo lo vivo, quien ha desvirtuado esa universalidad superior en que 
la Tradición encuentra su cimiento, una universalidad de la que la mo¬ 
dernidad no es sino mero reflejo negativo y, por así decirlo, invertido. 
Recuperar tal imagen primordial parece ser uno de los imperativos del 
conocimiento en nuestros días. Y a esa labor no sólo se ha entregado 
la Física, sino también las Ciencias Humanas. Las aportaciones de la 
Antropología en los últimos años caminan en una dirección muy con¬ 
creta: reencontrar el mito, lo Imaginario, como fundamento de la acti¬ 
tud del hombre en el mundo. A ese planteamiento responde la obra de 
uno de los antropólogos más originales y profundos de las últimas dé¬ 
cadas, Gilber Durand, cuya obra analiza en este número Jean-Marc 
Lcscine. Pero también la Filosofía ha descubierto la verdad de la sabi¬ 
duría tradicional: Martin Heideggcr, que ha dado un golpe de limón 
decisivo a la metafísica en nuestro siglo, trató de explicar el acto del 
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pensamiento utilizando la vieja clave del Tao. El resultado, ciertamen¬ 
te revelador, fue su bello texto La experiencia del pensar , que repro¬ 
ducimos igualmente en estas páginas. No obstante, queda pendiente 
un problema: ¿Realmente será posible acercar sabiduría tradicional y 
conocimiento moderno para alumbrar una nueva convergencia capaz 
de constituirse en alternativa a la crisis del espíritu? Laureano Luna, 
en “La Tradición falta a la cita”, explica su punto de vista: la razón 
discursiva moderna ha encontrado sus límites y ha sido capaz de 
aceptar su carácter imperfecto, pero la Tradición permanece, desdeño¬ 
sa y altanera, en una torre de marfil. A modo de coda, las “Siete tesis 
sobre la cuestión espiritual” del mismo autor resumen el estado de la 
cuestión. El número se cierra con la habitual sección de bibliografía 
orientativa acerca de la materia estudiada en este monográfico, una 
sección a la que a partir de ahora añadiremos un nuevo capítulo: la re¬ 
censión de las revistas, tanto españolas como extranjeras, recibidas en 
nuestra Redacción. 

Obviamente, la cuestión de la crisis espiritual no queda cerra¬ 
da aquí. No hemos pretendido ofrecer una “religión alternativa”. 
Tampoco se trata de buscar un complemento religioso para una deter¬ 
minada filosofía: eso ya lo intentaron hace casi dos siglos, por dife¬ 
rentes caminos, Hegel y Hólderlin, y el resultado no fue satisfactorio. 
Tan sólo hemos pretendido explorar una vía que en este momento re¬ 
sulta de gran interés. El mundo de la Tradición, por supuesto, sigue 
ofreciendo un perfil problemático. Es difícil que una vía espiritual 
prospere en una sociedad individualista sin caer en la trampa del 
“consuelismo metafísico”, por utilizar la fórmula de Nielzsche. Por 
otra parte, nada más alejado del modelo social presente que el tipo de 
sociedad que la tradición propone. Sin embargo, si una vía de espiri¬ 
tualidad se está abriendo camino en nuestro tiempo, ésa es la espiri¬ 
tualidad de lo orgánico, lo sagrado irreductible, lo místico y lo verti¬ 
cal. Y ése es, al cabo, el tipo de espiritualidad que se encuentra en el 
pensamiento tradicional. “El siglo XXI -dijo Malraux- será religioso o 
no será”. La pregunta es: ¿Qué forma adoptará esa religiosidad? 
¿Podemos prever ya su perfil? ■ 


Hespérides 



La Tradición como 
sabiduría universal 


Antonio Medrano 


I. ¿QUK LS LA TRADICIÓN? 

En el nuinclo intelectual europeo va ya adquiriendo carta de 
ciudadanía el término ‘Tradición”, entendido en la acepción concreta 
que al mismo ha dado la corriente de pensamiento llamada “tradicio¬ 
nal”, representada por autores como Rene Cíuénon, Julius Evola, 
Frithjof Schuon, Tilus Burckhardt, Marco Fallís, Ananda 
Coomaraswamy, Leo Schaya o Martin Lings, para mencionar tan sólo 
algunos de los representantes más conocidos y eminentes de tal línea 
intelectual. Pero, ¿qué significa exactamente esta palabra, tan a menu¬ 
do mal interpretada y utilizada de manera impropia o incorrecta, 
cuando no de forma errónea y desviada? La palabra “Tradición”’, con 
mayúscula, designa la herencia espiritual de la humanidad considera 
da en su conjunto y como una unidad armónica. Es el legado sacro 
que se ha transmitido de forma ininterrumpida desde los mismos orí¬ 
genes del género humano; la cosmovisión y el mundo unitaria que in 
legran a las diversas religiones, doctrinas y disciplinas espirituales or¬ 
todoxas que han existido a lo largo de la historia; la sabiduría divina 
en la que participan lodos los pueblos de la tierra en tanto en cuanto 
han tenido una vida normal, sabiduría perpetuada a lo largo de las ge¬ 
neraciones y por encima de la sbarreras del tiempo y del espacio; el 
patrimonio sapiencial y sagrado gracias al cual se ha regido y organi 
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¿lulo la vida humana durante milenios, hasta la aparición de la actual 
civilización moderna, laica y profana, esencialmente mu {espiritual y 
antílradic tonal 

Como indica Rene Gucnon, la Tradición cala *'incluida en los 
Libros sagrados de lodos los pueblos", siendo "en realidad la misma 
en todas partes a pesar de las formas diversas que reviste para adap¬ 
tarse a cada raza y a cada época", Guenon adviene, sin embargo, que 
no hay que confundir esta “Tradición ortodoxa" con las múltiples ter¬ 
giversaciones de la misma que se han puesto de moda en los últimos 
tiempos. "Hay que tener buen cuidado en distinguir esta Tradición 
verdadera de todos los comentarios famas!osos que se han dado en 
nuestros días por una infinidad de escuelas más o menos ocultistas, 
que desgraciadamente han pretendido hablar muy a menudo de lo que 
ignoraban" 1 . 

Ai explicar el propósito de su monumental antología de la 
Sabiduría tradicional en la que recoge textos de todas las tradiciones 
sagradas del mundo y sentencias de místicos y maestros espirituales 
de todas las naciones y épocas, Wliilhull N. Perry hace una excelente 
descripción de lo que es la Tradición, cuando escribe: "El lector en¬ 
contrará en este libro la herencia que llene en común con toda la hu¬ 
manidad, en lo que es esencialmente intemporal, perdurable y peí li¬ 
néale para sus fines últimos". Del mosaico que forma el material reu¬ 
nido en su voluminosa obra, apunta Perry, "emerge un tipo de la per¬ 
sonalidad humana en el seno del cosmos que es inequívocamente con¬ 
sistente y clara, y que está rodeada por una resonancia infalible en sus 
reverberaciones continuamente renovadas de una misma Realidad"". 

Dicho de otro modo, la Tradición es la Palabra vivificante 
que. descendiendo de lo alto y transmitiéndose a través de cauces le¬ 
gítimos. da a la vida su pleno sentido y permite ai hombre ser Eo que 
está llamado a ser. actualizar ^us más ocultas potencia Edades y conse¬ 
guir su realización integral De acuerdo con Ui propia doctrina ti adi- 
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cioiral, la Tradición no es oirá cosa que la “Voz; de Dios"’, la Vox J)ei 
según la antigua expresión lalina; pues es el fruto de una revelación 
divina y en ella se condene un mensaje ce les le destinado a ordenar 
rectamente la existencia (errena. Bien se puede afirmar que la 
Tradición es el alíenlo divino cuajado en un cosmos de verdades, nor¬ 
mas, ritos, mitos, símbolos, instilliciones y fórmulas sagradas cuya fi¬ 
nalidad es hacer posible la vida aulcntícamenie humana del hombre 
en su calidad de criatura hecha "a imagen y semejanza de Dios", 

La Tradición puede recibir otras muchas denominaciones, que 
vienen a poner de relieve algunos de sus aspectos principales y que 
ayudan a comprender su contenido y naturaleza: Filosofía perenne, 
Sabiduría universal y milenaria. Verdad integral. Religión universal, 
Lenguaje ecuménico. Cultura unánime del género humano. Rara 
Perry, Ea Tradición o PhNosophia Perennis -Jo que él llama 
"Primordial and Universal Tradilion”- viene a ser equivalente del Tao 
de la tradición china, del Saitalana Dharma o "Ley perenne” hindú, 
det Dhamma o Dharma budista, de la Hagia Sopliia (Santa Sabiduría) 
y la Lcx Adema de la doctrina cristiana, del náal-Haqq o “Religión 
de la Verdad” de la terminología sufí islámica. Y define a esta reali¬ 
dad sagrada susceptible tic expresarse y ser designada bajo nombres 
tan diversos como "Un Espíritu deirás de muchas formas”'. 

A nandú Coomnraswnmy considera la PhNosophia Perennis 
equivalente a lo que Sun Agustín llamaba "Sabiduría increada ', una 
sabiduría que. en palabras del propio Obispo de Nipona, es “la misma 
ahora que lia sido siempre y seguirá siendo por siempre la misma" 1 . 
Aunque habría que puntualizar que la Tradición debe ser considerada 
más bien como la Sabiduría creada en la que se plasma y refleja la 
Sabiduría increada de la Divinidad, y que, por eso mismo, participa en 
gran medida en los atributos de esta última, recibiendo de ella las cua¬ 
lidades de permanencia, firmeza, luminosidad y trascendencia que le 
son propias. Coomaruswamy deja bien claro que la Tradición, a la que 

' ihiil. 

' A.K CiNunaaiswíUtiy, ttjuhthnt \tr, “Sekcied l^pers". «1. |npí Rogcr L¿,mcv. Pfiiicüto» 
UJ77, Vul. |, |> 17.1 
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se podría designar también como “Filosofía eterna” o ”Filosofía uni¬ 
versal”, "es la herencia y derecho do pr i mugen i tura tic toda i a luí ina¬ 
nidad, y no simplemente de éste o de aquel pueblo elegido”. De ahí 
que merezca con toda justicia la denominación de “tradición unánime 
de la Philosophia perennis ei universalis”\ 

II. NOTAS CARACTERÍSTICAS DE LA TRADICION 

Dos son las notas o características principales de la Tradición: 
la trascendencia y la universalidad; su carácter sagrado y su naturale¬ 
za inmutable; su origen no-humano y su valor perdurable, más allá de 
las limitaciones propias de la existencia humana; su raíz divina, so¬ 
brenatural y eterna, y su vigencia normativa para cualquier individuo 
o colectividad. Lo uno es consecuencia de lo otro, pues decir que una 
realidad es trascendente o sagrada, equivale a decir que trasciende el 
plano de lo meramente natural y humano, y que, por consiguiente, no 
se ve afectado por las leyes a las que está sometido este ultimo. 

El primer rasgo que distingue a la Tradición es su universali¬ 
dad. Los valores y principios tradicionales tienen validez universal y 
permanente; están por encima de) tiempo y del espacio; valen en todo 
instante y en lodo lugar; son independientes del devenir humano y su 
vigencia permanece inalterable a pesar de las vicisitudes históricas, a 
pesar de los cambios o diferencias que puedan existir entre Lis diver¬ 
sas épocas y latitudes; son tan válidos hoy como hace milenios, y se¬ 
guirán siéndolo en los siglos venideros. 

Se trata, dice Julius Evola, de "principios que, por estar más 
allá del tiempo, no son ni de ayer ni de hoy, sino que presentan una 
perenne actualidad y un perenne valor normativo, constituyendo los 
presupuestos inmutables para toda grandeza humana y para lodo tipo 
superior de civilización”. Son principios que no se aprenden ni se dis¬ 
cuten; se podría admitir o no su existencia, pero no por ello pierden lo 
más mínimo su valor fundador y orientador; siguen siendo siempre lo 
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t|tic son", A los principios y verdades tradicionales resulta plenamente 
aplicable, como apunta Bvola, el axioma quod ubique, quod ah óm¬ 
nibus et quod semper, es decir, “lo que vale en todas partes, para tn 
dos y para siempre". Por eso mismo, agrega el autor italiano, el con 
eepto mismo de '‘civilización tradicional" (civiltá tradi/ionalü) lleva 
implícita "una equivalencia ti homología de las vanas formas en que 
se ha realizado en el espacio y en el tiempo" . 

[.as del mundo de la Tradición no son realidades que perte¬ 
nezcan al pasado o al futuro, que hayan surgido en esta o aquella épo¬ 
ca, que sean propios de tal o cual región geográfica, o que aparezcan 
como creación peculiar de una determinada raza o grupo humano, co¬ 
mo una particular expresión de su psique colectiva. Las verdades tra¬ 
dicionales 110 son ni del siglo XX, ni de ta Edad Media, m de la 
Antigüedad, aunque en cada una de esos períodos históricos puedan 
haber tenido expresiones o matices diferentes. No son tampoco verda 
des que sean propias de la raza aria o de la raza semítica* ni puede 
sostenerse que algunas de ellas sean propias del hombre oriental, 
mientras que oirás completamente diferentes serían congeniales del 
hombre occidental. Los principios de la Tradición universal valen por 
igual para Oriente y para Occidente, para los europeos y para los ara- 
bes o los amerindios, para la raza blanca y para las razas negra o anuí 
lilla. No hay principios tradicionales que sean propios de un tronco ét¬ 
nico y ajenos a los demás, aunque sí pueda haber modalidades o Itir¬ 
inas de expresión de tales principios diferentes para cutía grupo étnico 
o racial, más acordes con su psicología y manera de ser. Torio lo iradt 
eional tiene un Unido común que muestra la común naturaleza huma¬ 
na de sus portadores y su común vocación espiritual. 

Es este carácter universal lo que permite a Leupold Ziegler 
calificar a la “Tradición integral" de "bien común y hereditario de la 
humanidad"; señalando que dicho bien común se halla conectado con 
un "saber originario" o "revelación primordial", de donde le viene esa 
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proyección universal*. Tras precisar que la noción de Tradición no es 
arbitraria ni inventada. Lord Norlhbournc subraya que se trata de una 
realidad que arranca de lo más profundo de la naturaleza humana: 
“Sus fundamentos radican en la misma raíz de nuestro ser”". Lúe 
Benoist define la Tradición como el bien espiritual “que lodos los 
hombres han recibido en depósito, en el momento de su aparición so¬ 
bre la tierra, con la vida misma, pues la vida es una de las manifesta¬ 
ciones de esta verdad” 1 ". La Tradición tiene, pues, un sentido católi¬ 
co, ecuménico, en la más estricta significación etimológica de tales 
adjetivos. 

Los principios y verdades tradicionales no sufren cambio, 
mutación o alteración -se sobreentiende en su núcleo esencial, en su 
valor intrínseco-. No nacen, crecen, periclitan y perecen, como ocurre 
con otros fenómenos humanos de tipo cultural o social. No evolucio¬ 
nan ni experimentan progreso alguno en sus formulaciones; no son 
principios que se vayan desarrollando hacia formas más complejas y 
elevadas partiendo de un germen primitivo y rudimentario, según sue¬ 
le interpretar la mentalidad historicisla y evolucionista del hombre 
moderno. Por ellos no pasa el tiempo ni ejerce ningún poder la histo¬ 
ria: son auténticamente de carácter metahistórico. 

Se trata de realidades, normas o verdades que aparecen desde 
el inicio en un estado de perfección c integridad, siempre con la mis¬ 
ma fuerza vinculante, sin ninguna carencia o deficiencia que haya de 
ser subsanada por el paso del tiempo o por la acción de los hombres. 
Son principios, si no eternos, sí al menos perennes: son siempre los 
mismos, esencialmente idénticos a pesar de los cambios, oscilaciones 
y vaivenes de la historia. Para estos principios, que como dice Julius 
Evola, son “los valores supremos” y “los principios-base de todo or¬ 
denamiento sano y normal”, “no existe mutación, no existe devcnii . 
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Aún cuando los hombres de una determinada época no sepan realizar¬ 
los o consigan realizarlos sólo en parte, aun cuando los seres humanos 
que dicen defenderlos no estén a su altura o, peor aún. les den la es¬ 
palda, se aparten de ellos, los combatan o traten de negarlos, no pier¬ 
den por ello nada de su valor. Su fuerza normativa sigue inalterable. 
Tampoco se ven influidos en su naturaleza intrínseca por los ambien¬ 
tes históricos, culturales o raciales, en los que hayan podido encontrar 
una plasmación concreta. “Allí donde estos principios se objetivan en 
una realidad histórica -advierte Evola-, no se ven en modo alguno 
condicionados por ella, pues hacen referencia a un plano superior, 
metahistórico, que es su lugar propio y natural, donde no hay 
cambio”". 

Esta universalidad y perennidad de los principios de la 
Tradición es consecuencia de la otra nota que antes destacábamos: su 
origen trascendente, su naturaleza no-humana, su derivación divina. 
Sólo una realidad que reúna tales cualidades de trascendencia y eleva¬ 
ción por encima del nivel de lo contingente, cuyas raíces se hallen por 
encima de lo humano y terreno, puede verse libre del sometimiento a 
las condiciones limitativas del espacio y el tiempo, a las leyes impla¬ 
cables del cambio y la división -la diversificación separativa, la multi¬ 
plicidad destructora de la unidad- que rigen el mundo del devenir. 

La Tradición, en efecto, no es el resultado de una creación hu¬ 
mana. como interpreta la mentalidad moderna. Sus doctrinas, concep¬ 
ciones, ritos, símbolos, mitos y expresiones culturales no ha sido for¬ 
jadas por mentes individuales, por muy geniales que éstas hayan podi¬ 
do ser, ni son tampoco el producto de un subconsciente colectivo o 
fondo psíquico inmanente. Hay siempre, en toda realidad tradicional, 
una irrupción de lo alto, una manifestación del mundo de la trascen¬ 
dencia. una irradiación de la Verdad divina. El Budismo no es crea¬ 
ción del individuo humano llamado Siddharta Gautama, ni el Taoísmo 
de aquel genio chino del siglo IV a. C. que fue Lao-Tsc, ni el 
Pitagorismo puede considerarse un producto de la genial mente de 
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Pitágoras, del mismo modo tjnc el Cristianismo no es una invención 
de Jesús de Galilea ni el Islam fue ideado por Mahoina, para citar tan 
sólo algunos significativos ejemplos, 

"Tocio lo que es de orden tradicional implica esencialmente 
un elemento supra-humano”, afirma Rene Gucnon*-. Las realidades 
del mundo de la Tradición son todas no-humanas “en su origen y en 
su esencia”. Por eso no se les puede asignar un autor o inventor deter¬ 
minado, ni tampoco un origen “histórico”, ya que “su origen real se 
sitúa en un mundo en el cual no se aplican las condiciones de tiempo 
y de lugar”. Toda religión o tradición, añade el eminente autor tradi¬ 
cional, “tiene un origen no-humano y está organizada de tal manera 
que conserve el depósito de un elemento igualmente no-humano que 
tiene en virtud de ese origen”. Dicho elemento no-humano, que cons¬ 
tituye el depósito de la tradición, pertenece al orden de las "influen¬ 
cias espirituales” y “requiere una trasmisión directa e ininterrumpida” 
en el seno de la organización religiosa o liad i c tonal de que se trate. 
Con lo cual vamos a parar a la idea de “transmisión”, que es lo que 
precisamente significa la palabra “tradición” 1 *, 

“Las verdades tradicionales -escribe Julias Evola- han sido 
siempre consideradas esencialmente no-humanas. La consideración 
desde un pumo de vista no-humano, objetivo en sentido trascendente, 
es la consideración tradicional, la que se debe hacer corresponder al 
mundo tradicional”. Por eso, sólo puede captar en su verdadero signi¬ 
ficado los principios y contenidos del mundo de la Tradición quien se 
coloca internamente en una posición o perspectiva situada por encima 
de cualquier opinión, sentimiento o juicio humano. Para comprender 
las verdades tradicionales, agrega Evola, “hay que suscitar la capaci¬ 
dad de ver desde ese punió de vista no-humano que es el mismo pumo 
de vista tradicional", es decir, hay que “liberarse de las obstrucciones 
que representan las varías construcciones humanas”". 
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En la í Yadición, armo bien indica Atulio Munlmi, uno de (os 
muís cim nenies ico loólos y pensadores entúbeos del présenle siglo, 
confluyen dos lipos tic transmisión, que al unirse trazan el signo de la 
cruz: una mmsmrsión vertical, que va tic Dios, el Ser trascendente, at 
hombre, y umi transmisión horizontal, que va de hombre a hombre, 
inedia me la palabra y el rilo, y que “es el signo material y concreto 
para que se actualice la entrega que viene de lo alto". A esa trasmisión 
u origen trascendente tic la Tradición apunta, según Mordmi, la pre^ 
sencia del prefijo 'transen’: la vu/ irans-dare, trans-daro transmitir, 
tie la que deriva el termino “tradición" íel mismo prefijo que aparece 
en palabras como "irans-cendentc" y fcfc irans-migración'\ con la clara 
indicación a un mas alia). El prefijo trans presupone y sugiere “un 
mas allá |un al di l;i| del cual la Tradición, di reclámenle entregada 
aquí abajo |dí qtiaj, descienda de la eternidad para inseriarse en el 
tiempo entre los hijos de los hombres" 1 '. 

Tras tocia forma tradicional hay una revelación divina, algo 
que el hombre sólo puede aceptar o rechazar, pero nunca crear o alte¬ 
rar por propia decisión. Tradición viene a ser así, en cieno mudo, si¬ 
nónimo de Revelación. La Tradición es el fruto de la revelación o 
manifestación divina, al igual que el orden universal, del que forma 
parte. Como indica Guenón, la Tradición primordial es obra del Verbo 
divino; hay en ella una autentica revelación, paralela y solidaria de la 
constituida por ese polivalente y exuberante lenguaje simbólico que 
es la Creación' 1 ', Lis Dios, el Creador y Ser Supremo, quien habla a 
través de la Tradición; es el mensaje del Verbo divino, forjador del or 
den universal, el que en ella se comunica y trasmite a los hombres. 

De ahí que Lord N orí h bou me haya podido detinu a la 
Tradición como “la cadena que une la civilización con la 
Revelación " 1 '. La Revelación es el fundamento de toda civilización 
normal, de toda cu llura rectamente ordenada, y la Tradición es el cau- 
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ce qjc gars.-. . .. !_ conexión cor» esc lundamento vobrcnalur.il. su co- 
-recta cc* o-i > adecuación a la \:da humana, lamo individual co¬ 
rro coíee:iva. C.c.ena ¡mntemimpida a travos de las generaciones. 

de u Do .-ad. > descendida sobre ia nerra como resultado 
de. ac:c por mee;.' de cu~. Dios <c revela o manifiesta a los hombres. 

- Trac;e r.lunce c, icnto de lo do ino en la cultura humana, pro- 
porc. liando- volido cimiento v sacra? izando vus diversas formas 
de evprev.or. Per iodo ello, bien puede afirmarse que sin el vinculo 
. yr. .o Cusoeracri'.e que proporciona la Tradición no hav civilización 
r.. culiura dir.j de e^te nombre. Sólo la Tradición puede fundar una 
¿utcr.i.ca cultura Cualquier cultura que prescinda de ese fundamento 
tradicional, revelado, sera una cultura in-fundada. carente de funda- 
memo \. por lo tonto, falsa e inconsistente, inestable v anárquica: será 
una cultura o co ihzacion que marcha a la deriva. 

III. EL HILO DOR ADO Ql E UNE CON LOS ORÍGENES 

La Tradición nene su punto de arranque en los orígenes mis¬ 
mos de la humanidad, en la Era primordial v paradisíaca con la que. 
según todos los mitos tradicionales, comienza el actual ciclo humano. 
Es en esa Era originaria o “Edad de Oro”, en la que el hombre vivía 
en contacto directo con la Divinidad, donde tiene su fuente la 
Sabiduría intemporal y unánime de todos los pueblos de la tierra. De 
ella pane el gran caudal espiritual que riega y vivifica lodos los conti¬ 
nentes. llegando hasta las regiones más apartadas del planeta, ramifi¬ 
cándose en múltiples comentes, corno si se tratara de otros tantos ríos 
que armnean de un único gran Río sagrado. Múltiples corrientes que 
son portadoras todas ellas de la misma agua: el agua de vida conteni¬ 
da en la Revelación primordial comunicada por Dios a la humanidad 
de los primeros tiempos. 

Refiriéndose a la Revelación primordial. Pierre Gordon escri¬ 
be: “La especie humana ha tenido siempre, desde el comienzo, una 
guía: a saber, una Tradición que ha mantenido vivos sobre nuestro 
planeta, desde los orígenes de los tiempos humanos, las altas ideas 
que corresponden al superhombre, niela y síntesis de la creación te- 
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rrestre”. Esta Tradición -aclara Gordon- tiene su origen en la 
Revelación o Iluminación primitiva que tuvo lugar en el punto de par¬ 
tida de los anales de la humanidad actual, es decir, en “la comunica¬ 
ción especial que se estableció, en los mismos inicios de la historia 
humana, entre el hombre y la prelernaturaleza o, lo que viene a ser lo 
mismo, entre el mundo humano y el mundo trascendente y divino. La 
Tradición ha conservado intactos, a través de milenios y milenios, las 
nociones primordiales de que es depositaría, lo cual se hizo posible 
porque no se limitaba a “trasmitir vcrbalmcntc conceptos y creen¬ 
cias”, sino que los fijaba también en ritos: “los incorporaba a prácticas 
cultuales que aseguraban más fácilmente su penetración y superviven- 
cia“'\ 

Las raíces de la Tradición se remontan, pues, a la aurora de 
los tiempos, al amanecer de la cultura humana, al comienzo del actual 
tiempo histórico. La búsqueda de su momento germinal nos lleva, por 
tanto, hasta una época inmemorial, situada más allá de la Historia e in¬ 
cluso de lo que llamamos Prehistoria; entramos de lleno en el campo 
de la metahistoria. que únicamente resulta accesible por medio del mi¬ 
to y de la ciencia sagrada. Llegamos así al hombre originario o pri¬ 
mordial, al hombre mítico y prototípico, el cual, lejos de ser ese prc- 
homínido o esa criatura simiesca y poco evolucionada que nos preten¬ 
de presentar la ciencia moderna, con su ideología evolucionista, encar¬ 
nó el más alto tipo de perfección humana, no sólo desde el punto de 
vista espiritual, sino también desde el punto de vista físico y anímico. 

Aunque sin pretender entrar en tan apasionante tema, hay que 
decir que la cuna de la Tradición se sitúa en la mítica Agartha o 
Hiperbórea, el legendario Continente ártico desaparecido hace mile¬ 
nios, que fue el Centro espiritual supremo del presente ciclo cósmico, 
así como patria de origen del género humano, y en el que tuvo su sede 
el Paraíso terrenal. En aquellas remotas tierras polares floreció una es¬ 
plendorosa cultura sagrada, en la que el espíritu encontró su máxima 
expansión y realización. Por eso, la existencia del Centro polar va li- 
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gaita a una era de plenitud y unidad, de paz y equilibrio, de libertad y 
hermandad, de belleza y perfección, de natural sobreñal uní i dad, de 
elevación y grandeza sobrehumanas, que en numerosas tradiciones es 
descrita como “Edad de oro” o “Era de los dioses”. Es lo que la tradi¬ 
ción hindú llama Satya-Yuga, “Edad del Ser” o “Era de la Verdad” 
(nombre derivado de la raíz sánscrita Sal, que lleva implícitos los sig¬ 
nificados de realidad, ser, verdad y bien); expresión ésta que resulta 
altamente significativa, dada la conexión existente, como más adelan¬ 
te veremos, entre Tradición y Verdad. Es ésta una era donde el hom¬ 
bre, como Rey de la Creación, vive en perfecta armonía consigo, con 
los demás hombres, con la naturaleza y el resto de los seres creados y, 
por último, aunque como condición primera y base de todo lo ante¬ 
rior, con el mismo Creador, con el Principio Divino, con la Realidad 
absoluta. 

Es en ese clima paradisíaco, aereo y primaveral propio de la 
“Era de la Verdad” o “Edad de oro”, donde resuena por primera vez. la 
Palabra divina, acogida con reverencia por aquellos primeros hom¬ 
bres, que son a un tiempo místicos, reyes y sacerdotes. En ese Centro 
polar donde impera el equilibrio -equilibrio que va automática y sim¬ 
bólicamente asociado a la idea del Polo y que es consecuencia de la 
identificación con la Norma divina- aparece como poderoso foco irra¬ 
diante, en forma embrionaria pero en toda su potencia y majestad, el 
gran tesoro espiritual de la Sabiduría sacra universal. Hace eclosión 
entonces, como un milagroso encuentro de la Tierra y el Cielo, de lo 
divino y lo humano, el núcleo germinal de lo que posteriormente, a lo 
largo del proceso de desarrollo cíclico de la humanidad, será el mun¬ 
do de la Tradición. Núcleo luminoso y espermático que recibe el 
nombre de “Tradición primordial”. De esa Tradición primordial irán 
surgiendo, como de una única semilla, las diversas tradiciones sagra¬ 
das de la humanidad. 

“Directamente o no, toda tradición se vincula con los orígenes 
y procede de la Tradición primordial”, afirma Rene Guénon**. Leo 
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Schaya insiste en esta misnui ¡dea, que formula de furnia tan bella cu¬ 
ino como cederá: “La Unidad divina y reveladora se ha manifestado 
en el comienzo de los tiempos y (rente a una humanidad todavía uní 
da, por una sola tradición primordial que, en sus verdades lundamen 
tales, ha permanecido subyacente a las tradiciones o religiones autén¬ 
ticas posteriores'” 11 - Para Juan Toumiae, cada tradición se halla conec¬ 
tada con la Tradición primordial a través de un vínculo vivo que rest 
de en su mismo centro, in medio ecelesiae - vinculación central que es 
precisamente la razón de ser del esoicrismo-, constituyendo una ade¬ 
cuación del mensaje perenne de la Verdad de los orígenes a las varian¬ 
tes condiciones del clima imperante en cada fase histórica, “una adap¬ 
tación de su morfología ritual y doctrinal al ambiente mental que ca¬ 
racteriza a su época cíclica” 11 . 

Lu forma de conexión con la Tradición primordial varía tic 
unas tradiciones a otras. Algunas se presentan como una continuación 
directa e ininterrumpida tic dicha Tradición primordial; en ellas late la 
virginidad natural de lo primordial: es el caso, por ejemplo, del 
Shrnto, el Miriduísmo o la espiritualidad chamánica de los pieles rojas 
americanos. Otras tradiciones se perfilan, en cambio, como una reac- 
luaIi/ación o restauración del legado primordial a través de una nueva 
revelación, que irrumpe aparentemente como algo radicalmente nue¬ 
vo: es el caso del Judaismo, el Cristianismo, el Zoroasirismo o el 
Budismo. Pero la conexión con la espiritual idad de los orígenes es 
evidente tanto en un caso como en el otro. Por lo que hace a la tradi¬ 
ción cristiana, por ejemplo, habría que recordar que Cristo es califica¬ 
do de "Nuevo Adán" y que lodo el mensaje cristiano \ i\ referido al le¬ 
ma de la "caída primordial” o “pecado original”. Otro tanto ocurre 
con la tradición islámica, que se perfila como un retorno a la sencillez 
y unidad de la Pe primordial, según señalan los mismos amores islá¬ 
micos. Así lo indica Seyyed Hossein Nasr, ex rector de la Universidad 
ile Teherán: “El Islam vino tan sólo para reafirmar lo que siempre ha 
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existido y volver así a la religión primordial que existió en el princi¬ 
pio y que siempre existirá, la eterna supina. la religio perennis"". 

La Tradición es. pues, la luz que proviene del mundo de los 
orígenes, d resplandor que nos llega de aquel lejano amanecer cósmi¬ 
co y de aquella radiante primavera espiritual del género humano. Es el 
eco y la resonancia viva de la Revelación primen di al. el destello per¬ 
durable de la Verdad comunicada por la Divinidad a nuestros prime¬ 
ros antepasados en aquel momento originario, y que posteriormente se 
ha ido trasmitiendo a través de una cadena ininterrumpida a lo largo 
de la historia. Expresándolo con el lenguaje dei mito bíblico, podemos 
decir que la Tradición es el tesoro o depósito sapiencial con liado por 
Dios a Adán en el Jardín del Edén; tesoro que. a pesar de haber que¬ 
dado perdido o eclipsado en determinados momentos del devenir hu¬ 
mano. sigue luciendo con el mismo resplandor de los orígenes. Como 
“memoria viva del Edén" define Mordini a la Tradición \ 

Y puesto que arranca de la “Edad de oro", este hilo conductor 
que es la Tradición participa de la cualidad aérea propia del mundo 
primordial. Por eso. bien puede ser considerada como un hilo dorado; 
el “hilo dorado" confiado por Dios a los hombres para que no pierdan 
^u Norte y vivan con arreglo a lo que son y están llamados a ser; la 
“cuerda aérea" que recorre la historia, desde sus mismos inicios hasta 
los tiempos finales, como arteria transmisora de la energía vivificante 
de la Verdad o como cable conductor de la corriente espiritual que 
mantiene erguido al ser humano, con la cabeza bien alta y con su vida 
proyectada hacia las alturas del mundo del ser: la “cadena tic oro" que 
nos une a nuestro principio y destino y cuyo resplandor nos permite 
orientamos en medio de la oscuridad, transformando el caos en orden. 
Es el gíilden sí ring, la “cuerda dorada" o “cordel aéreu", de 
que habla WHIiam Blakc: el poderoso hilo de oro que, según d visio¬ 
nario poeta y pintor inglés, nos conduce a las puertas del Cielo. Eso es 
la Tradición: hilo radiante, conductor y orientador, que guia de modo 
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infalible al hombre hacia la Palm perdida y lejana pero siempre al¬ 
ean /.ahle -en realidad muy presente y próxima- de ¡a que vive exilia¬ 
do, y al cual puede agarrarse para encontrar su camino; soga salvado¬ 
ra que siempre está a nuestro alcance y a la que liemos de asirnos con 
todas nuestras fuerzas para escapar al naufragio existcncial que en lo¬ 
do instante nos amenaza. La Filosofía perenne y universal de la 
Tradición es el hilo de Aríadna que permite al Tesen humano orientar¬ 
se en medio del laberinto de la existencia y llegar a su meta última, 
hilo que le fue entregado amorosamente por el Creador desde el pri¬ 
mer momento de su aparición sobre la tierra. 

La Tradición viene a ser, por tanto, el cauce vivo que conecta 
al ser humano con sus más auténticas y hondas raíces, raíces no sólo 
temporales y espaciales, sino también trascendentes y metafísicas. En 
efecto, al unirle con el Centro espiritual supremo de donde arranca la 
civilización y con el Origen mítico-histórico que se encuentra en el 
comienzo del actual ciclo humano, la Tradición lo vincula también 
con el Centro del cosmos y con el Origen de los orígenes que es el 
Principio divino, con el Centro y el Origen supremos donde está la 
fuente y raíz de toda existencia, 

IV. TRADICIÓN-UNA Y TRADICIONES MÚLTIPLES 

La Tradición se articula en múltiples y diversas tradiciones, 
que son formas diversas de expresión de una misma Verdad, acomo¬ 
dada a las diferentes condiciones de tiempo y lugar (diferencias de ra¬ 
za, cultura, mentalidad, nivel intelectual, etc.). La unidad tradicional 
no ha de confundirse en mudo alguno con la uniformidad. Por ser ver¬ 
dadera unidad, integra dentro de sí una multiplicidad de formas y ten¬ 
dencias que, lejos de socavar ese carácter unitario, lo refuerzan y le 
dan aún más solidez. 

L¡i pluralidad y diversidad de las tradiciones viene exigida 
pur la necesidad de que la Verdad una y única penetre en el mundo 
cósmico y humano, lo que es tamo como decir en el mundo tic la for¬ 
ma. en d que imperan la multiplicidad y !« diferenciación. "El carác¬ 
ter único de la Verdad su pr a formal tiene como necesario corolario la 
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pluralidad de revelaciones dentro del dominio formal, múltiple por 
definición”, afirma Whilhall Perry M . 

La realidad cósmica, de la que forma parle la realidad huma¬ 
na, es como un prisma con múltiples caras: la Luz divina lienc que re¬ 
fractarse a través de estas caras, y al pasar a través de ellas asume co¬ 
lores, matices y tonalidades muy diversas, hasta tal punto distintas 
que pueden dar la impresión, para el observador superficial, de que se 
trata de mensajes totalmente distintos y hasta opuestos y contradicto¬ 
rios. Pero eso es una simple apariencia: las refracciones son varias, 
pero la Luz refractada es una sola y única Luz. 

Frithjof Schuon expresa en términos clarividentes esta necesi¬ 
dad de diversificación de las tradiciones, cuando escribe: “Es imposi¬ 
ble que no haya más que una sola doctrina que dé cuenta de lo 
Absoluto y de las relaciones entre la contingencia y lo Absoluto; en 
otros términos: creer que no puede haber más que una doctrina verda¬ 
dera, equivale a negar la posibilidad de las figuras geométricas que 
miden virtualmente el espacio, y también -para escoger otro ejemplo- 
la pluralidad de las conciencias individuales y de los puntos de vista 
visuales”. Las tradiciones vienen a ser puntos de vista diversos sobre 
lo Absoluto, sobre la Realidad divina y sobre el cosmos; puntos de 
vista que no son opuestos sino complementarios. La Realidad o 
Verdad suprema que se revela en las tradiciones es siempre la misma, 
pero lo hace de una manera diversa y bajo una diversa perspectiva o 
ángulo de visión. “En cada Revelación -afirma Scluion-, Dios dice Yo 
colocándose en un punto de vista distinto al de las revelaciones prece¬ 
dentes; de ahí la apariencia de contradicción sobre el plano de la cris¬ 
talización formal” 2 '. 

Las diversas tradiciones son los dialectos de una misma y úni¬ 
ca lengua: la lengua sagrada y universal del Espíritu-Uno, el idioma 
perenne de la Verdad. El que los dialectos difieran considerablemente 
entre sí, e incluso puedan escribirse con caligrafías por completo dis- 
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pares, no debe lleviir a desconocer la unidad de la lengua común de la 
i|iie lodos ellos son únicamente modalidades o derivaciones. 

Las tradiciones pueden compararse a múltiples caminos que. 
aunque parten de distintos puntos y tienen trazado diverso, ascienden 
por la misma montaña y conducen a una única y misma cumbre, la ci¬ 
ma suprema de la Divinidad, de lo Absoluto y Eterno. O también a los 
radios de una rueda: lodos arrancan del mismo centro, que les tía vida 
y les comunica la verdad que portan en su interior, y todos ellos con¬ 
fluyen también en el centro que es su meta y fin último, aun cuando 
se distancien unos de otros en la superficie de la circunferencia, y ca¬ 
lla ve/ más a medida que se van aleja mío del centro -de ahí que para 
una visión superficial, la que mira desde la circunferencia, no desde el 
centro, aparezcan como totalmente divergentes. 

Siguiendo a (Jeorges Val Un. podemos agrupar las tradiciones 
en dos grupos principales: las de lipo religioso, con una doctrina mo¬ 
noteísta y dogmática centrada en el culto exclusivo a un Dios perso¬ 
nal. y las ile tipo mil ico-meta físico, que descansan sobre la coexis¬ 
tencia de un aparente politeísmo con una doctrina metafísica en la 
que el aspecto personal del Dios único, Señor y Creador del univer¬ 
so. se ve superada por el aspecto suprapersonal del Uno. de la 
Deidad o Realidad Suprema-’**. Al primer grupo pertenecen las tradi¬ 
ciones del tronco abrahámico o semítico, como el Judaismo, el 
Cristianismo o el Islam, pero también una tradición del tronco indo¬ 
europeo como el Zoroastrismo. En el segundo podemos situar las 
tradiciones arias y las extremo-orientales: el Budismo, el Taoísmo, el 
llimluísmo y las más alias derivaciones de la espiritualidad griega, 
como el Pitagorismo y el Neoplatonismo. En este último grupo ca¬ 
bría situar también otras tradiciones ya desaparecidas, como por 
ejemplo la antigua religión egipcia o la tradición ccltica-dnúdica. A 
los dos grupos mencionados habría que añadir un tercero, el de las 
tradiciones de lipo chamán ico, que tienen como característica la ínti¬ 
ma unión con los ritmos y fuerzas de la naturaleza, y entre las cuales 
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puede mencionarse el Shínto japenes y la espiritualidad de los pieles 
rojas americanos. 

Por otra parte, hay que señalar que dentro de una misma tradi¬ 
ción sude haber también rautas o corrientes, a las que podríamos con¬ 
ceptuar como sulvtradiciones. En la tradición cristiana tenemos las ra¬ 
mas católica» ortodoxa y evangélica, que vienen a corresponderse, en 
líneas generales, a las mentalidades latina, greco-eslava y germánica, 
respectivamente (aunque en el caso de la rama evangélica o protestan¬ 
te habría que hacer muchas puntualizaciones, pues en su génesis y de¬ 
sarrollo se detectan numerosos elementos propios de la mentalidad 
moderna o anii-tradicional). En el Hinduísmo coexisten dos grandes 
ramas centradas en la veneración a una de las tres figuras que integran 
la Trimurli o Triada divina del panteón hindú: el Vislmuísmo o 
Vaishnavismo, que rinde culto a Vishnú, y el Shivaísmo o Shaivismu, 
que considera a Shiva como forma suprema de la Divinidad. En el 
Budismo nos encontramos con tres ramas fundamentales, el 
Maltayana (desarrollado sobre todo en China, Japón y Corea), el 
Hi¡rayana (arraigado en Ccilán, Birmania, Tailandia y el Sudeste asiá¬ 
tico) y el Vajrayana (Budismo tántrico, que tiene su centro en c! 
Tibet). Hay que hacer notar, lo que deja bien claro la unidad por enci¬ 
ma de la diversidad, que en los tres casos mencionados, pero sobre lo¬ 
do cu el de hindúes y budistas, existe laclara conciencia de pertenecer 
a una misma y única tradición, conciencia que va unida al reconoci¬ 
miento de la legitimidad de las otras ramas o modalidades de la tradi¬ 
ción común, 

Pero la complejidad y riqueza del mundo tradicional no se 
agota en la diversidad de tradiciones y de ramas dentro de cada tradi¬ 
ción. A esta diversidad externa o de agrupación, se añade la diversi¬ 
dad interna de vías o caminos que contienen en su seno las diferentes 
ramificaciones tradicionales, las cuales responder» a la diversidad de 
tipos humanos y a su muy diferente vocación y orientación existen¬ 
cia!, Estas vías espirituales van desde las más exotéricas a las esotéri¬ 
cas c inic i áticas; desde aquellas en que la acción cobra un especial re¬ 
alce a las que se centran por completo en la actividad contemplativa; 
desde la espiritualidad guerrera y heroica al ascetismo monástico; 
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desde la mística sentimental y devocional a la Cinomis pura. Pero aquí 
hay que volver a repetir lo que ames decíamos: el hecho de que ex isla 
esa pluralidad de vías no quiere decir que exista ningún tipo de in¬ 
compatibilidad entre ellas ni que sean cxcluyentcs las unas con res 
pecio a las otras. Son vías diferentes que no se excluyen sino que se 
complementan, marchando en muchos casos perfectamente unidas. 

Esta pluralidad de vías esta explícita y claramente delimitada 
en la tradición hindú, donde tales vías o caminos reciben el nombre de 
yogas o margas, distinguiéndose el kanua-mtirga o "vía de la acción", 
el htiitkti-nmrga o "vía de la devoción" y el juatta-marfsa o "vía del 
conocí miento". El bhakli--marga se halla especialmente desarrollado 
dentro del Vishnuísmo* mientras que el jnana-marga encuentra su má¬ 
xima expresión en el marco del Shivaísmo. En el Budismo vemos asi¬ 
mismo perfectamente caracterizado el camino que recibe el nombre 
de Jiriki, "salvación por el propio esfuerzo", frente ai designado como 
Taríki o “salvación por el esfuerzo de Otro" encontrándose el prime¬ 
ro representado por el Zen y el segundo por Amidismo, el Budismo 
Shin o Yodo, basado en la devoción al Bu cid ha Amida, 

Junto a las tradiciones propiamente dichas y sus diversas ví¬ 
as, hay que destacar además como panes integrantes del mundo tra¬ 
dicional, las diversas disciplinas, ciencias, artes y técnicas tradiciona¬ 
les que han florecido y florecen en el marco de cada una de las tradi¬ 
ciones, religiones o culturas normales que se han conocido a lo Largo 
de la historia. Pueden mencionarse, dentro de este amplio campo, ra¬ 
mas como la asirología, ta alquimia, la magia, la cosmología, las ar¬ 
tes marciales, la medicina sagrada (hipoerática, ayurvédica, paracél- 
sica. acupuntura, ele.) y, por supuesto, todas las artes cultivadas en 
las diversas civilizaciones (arquitectura, escultura, pintura, poesía, 
música, danza, etc,), las cuales tienen, sin embargo, en la cultura tra¬ 
dicional un papel completamente diferente al que tienen en la civili¬ 
zación moderna. (Ocioso es decir que no ha de con fundirse ninguna 
de las dendas tradicionales antes mencionadas con ciertas immifcs- 
lac iones cu límales hoy tan en boga y que llevan el mismo nombre, 
pero que muy poco tienen que ver con las ciencias cuyo nombre 
usurpan). 
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V. SÍNTESIS DE UNIDAD Y DIVERSIDAD 

Las tradiciones son diferentes, pero no opuestas ni enfrenta¬ 
das entre sí. En realidad, como ya ha quedado dicho, son diferentes 
aspectos de una misma Verdad, Las diferencias existentes entre ellas 
son accidentales y accesorias, lo que no implica negar su necesidad ni 
su tremenda importancia en el ámbito que les corresponde. Tras esas 
diferencias de superficie, hay una coincidencia en lo esencial, en el 
núcleo de la doctrina. Las tradiciones son diversas en lo accesorio, pe¬ 
ro idénticas en su esencia. Hay un fondo común en todas ellas, que las 
une por encima de sus divergencias lógicas e inevitables, emiquece- 
doras, providencialmente ordenadas para que puedan cumplir su Iun¬ 
ción. Es lo que Frithjof Scliuon ha llamado con acierto "la unidad 
trascendente de las religiones". 

Los occidentales estamos demasiado acostumbrados a ver la 
diversidad -sobre todo, la diversidad en cuestiones religiosas y espiri¬ 
tuales- como algo negativo, como elemento de disgregación y oposi¬ 
ción, como I actor de cnl reñí amiento. Las causas vienen de muy lejos, 
y van ligadas a un exceso de sentimental ¡dad en el hombre occiden¬ 
tal, así como a una actividad mental desenfrenada y a una grave ca¬ 
rencia de disciplina intelectual, de fundamemación doctrinal, sobre 
lodo en lo que a la doctrina metafísica se refiere. Esta tendencia, que 
confunde unidad con un i fot mi dad, se ha vi si o acentuada con las co¬ 
rrientes niveladoras, igualitarias y totalitarias propias del mundo mo¬ 
derno. 

Pero frente a esta actitud básicamente errónea, negativa y em- 
pobrecedora, hay que proclamar, siguiendo la doctrina tradicional, 
que la diversidad es perfectamente armonizablc con la unidad. Mas 
aún, la una no puede entenderse sin la otra: unidad y diversidad se 
exigen recíprocamente. Para la visión tradicional, la multiplicidad y 
diversidad de las tradiciones tiene como contrapartida su unidad: la 
Tradición-Una no puede concebirse sin la presencia de las tradiciones 
múltiples, y viceversa. Contempladas las cosas a fondo, habría que 
decir que hay una sola Tradición o Religión, del mismo modo que hay 
una sola Verdad, una sola Divinidad y un solo Jnimiio. "No hay en el 
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fondo -afirma Schuon- más que liiki sola religión con diversas lumias, 
pues la humanidad es una y el espíritu es uno' \ 

Es el mismo hilo luminoso el que reeorre y anima a las diver¬ 
sas formas tradicionales. "El patrimonio espiritual tic lodos los pueblos 
-escribe Leopokt Zicgler- se al ¡mema y nutre de la misma corriente 
subterránea, y esto es lo que todos los verdaderos iniciados han experi 
mentado de forma irrefutable como Ea unidad tic las tradiciones" \ Se 
trata de una corriente subterránea en cuanto que está oculta e invisible 
para la visión ordinaria; pero esto no quiere decir que sea una comente 
que venga de abajo; es, al contrario, una corriente supruierrena, en 
cuanto que es de origen y naturale/a trascendente. Según Zicgler, hay 
una sustancia espiritual que constituye "el núcleo y meollo central de 
todas las religiones [^tradiciones] superiores", y este fondo doctrinal 
común, cuyas ratees se remontan al "Saber primordial de la humanidad 
primitiva", es lo que permite hablar de una "Tradición integral íinie- 
grale Tradilion) o'Tradición sana" (lieile berlieferungj \ 

Todas las tradiciones vehiculan un mismo mensaje fundamen¬ 
tal, tienen un mismo origen y una misma meta lina!. Por eso, bien se 
puede afirmar que todas forman parte tic un mismo cuerpo espiritual, 
el cuerpo en parte visible y en parte invisible de la Tradición-Una. Es 
lo que certeramente apunta Jcan Tourniac cuando, tras señalar que es 
precisamente su vinculación con la Tradición de los orígenes lo que 
une a todas las tradiciones, señala que éstas vienen a ser como los re¬ 
flejos de la Ea/ divina sobre el espejo puro y limpio constituido por la 
Tradición Primordial. Esbozando una interesante teoría sobre la dóc¬ 
il i na teológica del "Cuerpo místico de Cristo" aplicada a la idea de la 
Tradición-Una, el autor católico francés escribe: "El espejo de los orí¬ 
genes refleja el rustro transforma! del Verbo, cuyo cuerpo glorioso 
integra la totalidad de la manifestación y la totalidad de las expresio¬ 
nes tradicionales que dan testimonio de El"*’. 
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Yu liemos visto, por otra piule, que las diferencias enlre las 
múltiples tradiciones licúen una profunda razón de ser y no son cu ab¬ 
soluto producto del azar, y mucho menos fruto del error o del capri¬ 
cho lunnano. Para la visión tradicional la diferenciación, la distinción 
y la discriminación cual ilativas, lejos de ser consideradas como un 
mal, un obstáculo o un i neón veniente, como suele pensar la moderna 
mentalidad igualitaria y niveladora, son reconocidas como un bien, un 
elemento cnriqueccdor de la vida, por lo que tienen de reflejo de as¬ 
pectos cualitativos de la exísiencia y de parte indispensable del orden 
cósmico, croado por Dios. El mundo de la Tradición defiende la uni¬ 
dad, pero no la uniformidad, que rechaza como algo negativo* empo- 
brccedor y destructor, Y todo esto es aplicable también a las diferen¬ 
cias en el campo espiritual y religioso. Para la c cismovisión tradicio¬ 
nal, como observa Coomaraswamy. “la diversidad de la fe" no es un 
mal menor que huya que tolerar; no es una cuestión de tolerancia", 
como si se tratara tic algo no deseado que no queda otro remedio que 
sopona», sino una cuestión “de designio divino" (íT divine appoint- 
ment) 1 '. 

Las diversas tradiciones no sólo no se oponen, sino que se ilu¬ 
minan recíprocamente unas a otras. El potencial de verdad que cada 
tradición contiene puede ayudar a dcscuhrir el significado profundo 
de otras tradiciones muy dispares, el tesoro o secreto espiritual que 
porta en su sagrario interior, haciendo posible que se vislumbren las 
dimensiones más hondas y valiosas de su doctrina, sus más recónditas 
enseñanzas, que quizá resulten totalmente desconocidas o hayan que¬ 
dado olvidadas tras un largo proceso de decadencia. Dado c) muy di¬ 
ferente desarrollo que en las diversas tradiciones adquiere cada aspec¬ 
to de la vida espiritual, la con Ironl ación corree la mente conducida de 
unas doctrinas tradicionales cun otras puede esclarecer aspectos o di¬ 
mensiones que en alguna tradición están más oscuros o hayan sido 
menos desarrollados, posibilitando así que los seguidores de una dc- 
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terminada lleguen a comprender verdades de su propio credo o cos- 
mo visión sacra que antes les resultaban lotaJmenlc incomprcnsi bles y 
descubran incluso dimensiones insospechadas de la propia religión 
que hasta entonces ni siquiera habían podido imaginar. 

Tras poner de relieve que toda tradición "es necesariamente 
una representación parcial de la Verdad", ía cual se halla contenida en 
la Tradición considerada en su dimensión universal. Ananda 
Coomaraswamy hace notar que, por eso mismo, "en cada tradición se 
encontrará suprimido, reservado u obscurecido aquello que en otra 
tradición puede encontrarse desarrollado de forma mas extensa, más 
lógica o más brillante". Por consiguiente, "aquello que está claro y 
completo en una tradición puede usarse para desarrollar el significado 
de aquello a lo que quizá se haga apenas una alusión en otra tradi¬ 
ción". Coomaraswamy puntualiza que, aunque por supuesto una tradi¬ 
ción puede ser auto-suficiente si es seguida hasta el fin mismo hacía 
el que se dirige, no se debe pensar que sea "un camino llano y sencillo 
que no pueda ser iluminado mejor aquí y allá por otras luces distintas 
a las del fanal privado del peregrino, ya que la luz de cualquier fanal 
es ¡un sólo una re fracción de la Luz de las luces" 1 *. Esto explica que 
el acercamiento a tradiciones distantes pueda servir de instrumento 
para redescubrir la propia tradición, permitiendo encontrar su sentido 
más profundo, así como la razón de ser, la exacta función y el verda¬ 
dero significado de algunos elementos que quizás antes pudieran pa¬ 
recer absurdos y superfinos. 

El conocimiento de otras tradiciones puede favorecer incluso 
la recuperación de Ea le perdida, a retomar a la propia religión que 
quizá se abandonó tiempo atrás. Martin Lings lia puesto de relieve los 
beneficiosos electos que en este sentido puede tener el contacto imer- 
l radie tonal en la actual fase cíclica en que la incredulidad hace mella 
hasta en personas de honda y sincera vocación religiosa. "Para algu- 
ñas personas que lum perdido o se mi perdido su propia religión -escri¬ 
be el autor inglés-, hay o puede haber un camino de retomo a clia gra- 
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cías a la ayuda de otras religiones, ya que a mentido es más fácil con¬ 
templar éstas de forma objetiva y sin prejuicios”. Una vez que se ha 
comprendido lo que exige una auténtica visión tradicional, se está en 
condiciones de reconocer la necesidad e importancia de aquello que, 
desde una perspectiva parcial y limitada, y sobre todo bajo el impacto 
de las sugestiones propias del ambiente de la época en que vivimos, 
se miraba como algo incomprensible o como obstáculo que debería 
desaparecer. “Quien puede tener una idea clara de lo que es la ortodo¬ 
xia en cualquier religión está bien cualificado para ver dónde está su 
contrapartida en todas las religiones, incluyendo la suya propia, pues 
la ortodoxia tiene tanto un aspecto general como particular”". 

Como ejemplo de lo dicho, se podría apuntar que son muchos 
tos europeos y americanos que han redescubierto el valor de la tradi¬ 
ción cristiana al entraren contacto con un mundo tan poco prosclitista 
como el de las tradiciones orientales, sobre lodo hindú y budista. 
Puede recordarse también el caso de aquel autor católico francés que 
escribía a René Gucnon para agradecerle la función iluminante y 
orientadora de sus trabajos, diciéndoie que gracias a ellos había recu¬ 
perado su fe católica. 

La doctrina tradicional no mina la fe de nadie, como se pre¬ 
tende insinuaren ciertos sectores de inspiración puramente exotérica, 
lo que quiere decir superficial, partidista y exclusivista. No sólo no la 
socava, sino que, antes bien, la fortalece y le hace ganai en piofundi- 
dad. Lejos de sembrar la sombra de la duda en el alma del creyente, el 
conocimiento de la Tradición integral, en sus diversas formulaciones 
y formas de expresión, introduce en su vida un elemento tic certeza 
intelectual que no puede sino robustecer sus convicciones, su vida es¬ 
piritual y su vivencia de la religión. 

Resumiendo en breves palabras tan decisiva cuestión, Maico 
Pal lis comenta que las distintas formas tradicionales -incluidas, dice, 
“aquellas que llevan el nombre hoy día impopular tic dogmas - pue¬ 
den servir tanto para darnos acceso a la Verdad total y suprema como 
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pitra vedárnoslo, según la actitud que adoptemos ¡tille ellas. Dichas 
lormas tradicionales, dice Pallis. "son llaves para abrir la puerta de la 
Verdad Unitiva; pero son también (ya que una llave puede no sólo 
abrir, sino también cerrar una puerta) posibles obstáculos a su más 
profundo conocimiento: lodo depende de étimo tales formas sean con¬ 
templadas y utilizadas en las diferentes etapas del Camino". Id emi¬ 
nente autor tradicional añade que, gracias a la facilitad de la "penetra¬ 
ción metafísica" (mctapliysieal insight), “el hombre es capaz de si¬ 
tuar y. final mente, trascender las distinciones en la forma rcligosa. pe¬ 
ro sin desdibujar o traicionar aquello que proporciona su causa efi¬ 
ciente a cada forma como tal”". 

Todo esto tiene una aplicación práctica de la mayor trascen¬ 
dencia a la hora de afrontar el problema de la crisis de Occidente y su 
posible enderezamiento o superación. El retorno del mundo occiden¬ 
tal a la normalidad, como señalan todos los autores y maestros tradi¬ 
cionales -cristianos o no-, pasa necesariamente por la restauración de 
la Tradición cristiana, sumida hoy en una grave decadencia, conse¬ 
cuencia de haber olvidado su más profunda doctrina, su centro espiri¬ 
tual, es decir, su núcleo esotérico. Pero de aquí surge en el momento 
presente la gran oportunidad para que el Cristianismo se renueve in¬ 
ternamente con fidelidad a su propia esencia, pues la aproximación al 
patrimonio intelectual de otras tradiciones puede prestar un auxilio 
inapreciable e insustituible para ayudarle a encontrar sus más profun¬ 
das raíces y recuperar su mejor y más alta Sabiduría, Y esto no son 
meras hipótesis, pues hoy tenemos ya muchos ejemplos de esta ac¬ 
ción restauradora de la tradición cristiana favorecida por el conoci¬ 
miento de la Tradición integral y su duc trina perenne y universal, 
lias tar recordar las obras de autores como Je un Botella, el Abad 
Slcphanc, Joan Tourniae, Jcun llani. Fran^ois Chcniquc o Fierre 
Le monte. 

Pero, volviendo al tema que más concretamente nos ocupaba, 
el de la pluralidad propia del mundo tradicional y su integración en un 
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lodo unitario superior y trascendente, una conclusión se impone con 
carácter de evidencia Iras todas estas consideraciones: la Tradición se 
nos aparece como la mejor y más concreta plasmador) de la unidad en 
la diversidad. En ella se realiza la perfecta síntesis de unidad y plura¬ 
lidad, síntesis que constituye uno de sus principios clave en lodos los 
órdenes, desde el social y cultural -baste recordar la idea del lm pe rio- 
ai religioso y puramente doctrinal, desde el cosmológico al divino, 
principia) y arquelípico. 

Es necesario aclarar, por ultimo, que el principio de la uni¬ 
dad de las tradiciones no implica de ningún modo una postura sin- 
crética que pretenda hacer tabla rasa de la diversidad de formas tra¬ 
dicionales y mezclarlas indiscriminadamente para producir un con¬ 
glomerado homogéneo, algo así como una Iglesia universal o 
Parlamento mundial de la espiritualidad. Error que es muy frecuente 
en medios encerrados en un exclusivismo exotérico demasiado es¬ 
trecho y harto problemático* No hay que confundir la postulación de 
la existencia de una Tradición integral* unitaria, una y única, con 
una especie de cosmopolitismo o mundialismo religioso, de superfi¬ 
cial ccumcnismo* en el que, al estilo de las corrientes intemaciona¬ 
listas y mundial islas que han dominado la escena política e ideológi¬ 
ca en los úllinios tiempos, todas las religiones quedarían metidas en 
un mismo saco, englobadas en una artificial macro-rcligión elabora¬ 
da por consenso más o menos tácito, superadora y anulad ora de las 
diferencias. La concepción de ta Tradición-Una como síntesis de 
unidad y diversidad, jumo a la clara conciencia de que la unidad se 
realiza tan sólo en e3 plano de lo trascendente, impide caer en seme¬ 
jantes errores. 

Nadie debe ver, como certeramente observa Whilíiall Perry, 
en esc principio clave de la Sabiduría universal un pretexto para el ui- 
derercnLismo ni tampoco una invitación o propuesta a lavor de una 
“fraternidad de la humanidad bajo Una Religión". “Una síntesis su- 
praformal -puntualiza el autor inglés- no puede ser refundida en tér¬ 
minos de un sincretismo formal; y en el plano contingente, cada for¬ 
ma tradicional tiene su propia lógica, su propia cohesión integral y sus 
propias leyes inexorables adaptadas a la época, el lugar y las gentes 
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implicadas, con exclusión de las demás formas, siendo en su propia 
forma y a su nivel un todo omniabarcador"" 

VI. LA COSMOVJSJÓN TRADICIONAL 

La Tradición encierra toda una filosofía» en el más sillo y pro¬ 
fundo sentido de la palabra, es decir: una manera de entender la vida y 
de captar la existencia universal; una forma de concebir al hombre, la 
cultura y la historia: una completa y pormenorizada visión de cuanto 
configura el marco del devenir humano; una mirada intelectual que 
penetra hasta los más recónditos misterios det ser La Sabiduría tradi¬ 
cional lleva consigo una visión inlcgral de la realidad, una interpreta¬ 
ción global del cosmos, con lodo lo que éste abarca dentro de sL e in¬ 
cluso de lo que hay más allá de él; en una palabra: una auténtica eos- 
moví sión. Una cosmovísión articulada en torno a! eje de lo sagrado» 

Quizá la mejor manera de que el lector tenga una idea clara 
de lo que es la Tradición, sea resumir algunos de los principales ingre¬ 
dientes de dicha cosmovísión tradicional. Tratemos, pues, de esbozar 
un cuadro lo más esquemático y sencillo posible de los pilares básicos 
de la Filosofía Perenne, así como de las coordenadas sobre las que se 
asientan el mundo y la cultura edificados con arreglo a ella. Como 
elementos capitales de la concepción tradicional del mundo y de la vi¬ 
da podemos destacar los siguientes: 

* Distinción entre dos niveles o planos de realidad clara¬ 
mente diferenciados: el natural y el sobrenatural, el sensible y el 
suprasensible, el eterno y el sometido al cambio y ta duración; el pla¬ 
no de lo mortal y perecedero y el mundo de lü imperecedero e inmor¬ 
tal; La región suprema del “Ser” y el mundo inferior del "devenir", co¬ 
rrespondiéndose ambos con loque el Budismo llama respectivamente 
Nirvana y Sanisara [rueda o corriente de ta existencia). El mundo del 
Ser es el reino de lo auténticamente real, mientras que el devenir es el 
dominio de lo ilusorio y efímero <“lo menos real", comparable por su 
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inconsistencia a un sueño o una sombra, aunque los seres humanos lo 
toman de ordinario por la única realidad). 

• Existencia de una Realidad divina, al mismo tiempo tras¬ 
cendente e inmanente, que es el principio y fundamento de la 
Manifestación o Existencia universal, siempre presente en esta última 
pero sin identificarse nunca con ella. En dicha Realidad divina se dis¬ 
tinguen dos niveles: el teológico, que es el plano del Ser supremo, del 
Dios personal, del Principio creador, el Ishvara de la tradición hindú, 
y, por encima de él, el metaffsico, impersonal y suprapersonal, que es 
el plano del Supra-Scr o No-Ser, la Deidad o Divinidad, lo Absoluto e 
Infinito, el Vacío o Sluinya de los budistas, el Brahmán de los hin¬ 
dúes. 

, * Concepción sagrada del orden cósmico como expresión 

que es de la Sabiduría y el Amor divinos. La Realidad divina se mani¬ 
fiesta o revela en la Creación universal, de la que forma pane indiso- 
ciable el ser humano. El universo es contemplado como un gran libro 
sagrado en el que está escrito el mensaje de Dios: las cosas son como 
letras o palabras de esa sublime Escritura cifrada y todo es símbolo de 
una realidad más alta. Norma para la existencia es la inserción en el 
ritmo cósmico y el respeto a las leyes sagradas que rigen la armonía 
universal. Sobre esta base se alza una ecología sacra, animada por la 
“caridad cósmica” o “amor universal”. 

• Visión unitaria, orgánica y jerárquica del cosmos: exis¬ 
ten varios niveles subordinados unos a otros. Unidad de la vida e in¬ 
terdependencia universal: todo está relacionado con lodo; todo in¬ 
fluye en todo. Todos los planos de la realidad están conectados entre 
sí e influyen recíprocamente unos sobre otros. El plano de lo invisi¬ 
ble y sobrenatural está intimamente entrelazado con el mundo de lo 
natural y visible, y viceversa. No se puede atentar contra una parcela 
de la realidad cósmica sin afectar al resto y sin lesionar el equilibrio 
del conjunto. 

• Asentamiento de la vida individual y social sobre la tría¬ 
da de la Verdad, el Bien y la Belleza, tres aspectos de la Realidad di¬ 
vina que se proyectan al orden cósmico y que se alzan como las tres 
columnas que hacen posible la felicidad y perfección humanas. 
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• Articulación tripartita del ser humano: Espíritu, alma y 
cuerpo. Primacía del Espíritu no sólo sobre lo material, corporal o Tí¬ 
sico, sino también sobre todo lo que se mueva en el plano de lo psí¬ 
quico o anímico. La jerarquía Espíritu-alma-cuerpo tiene su proyec¬ 
ción o correspondencia en la existente entre el Intelecto, la razón y el 
sentimiento. El orden normal en la vida humana exige la supeditación 
de lo irracional, sentimental, emotivo o pasional a la norma racional, 
pero, para mantener este control sobre lo irracional, la ra/ón tiene que 
seguir a su ve/, fielmente la guía superior dictada por el Intelecto. 

• Concepción aristocrática de la vida, que subordina la can¬ 
tidad a la calidad, lo inferior a lo superior, la dimensión horizontal a la 
vertical, lo material a lo espiritual, lo vulgar y plebeyo a lo noble y se¬ 
lecto, lo peor a lo mejor, y en la que el impulso ascendente triunfa so¬ 
bre la tendencia descendente. 

• Visión cíclica de la historia, frente a la visión lineal, evolu¬ 
cionista y progresista, a la que estamos acostumbrados. El desarrollo 
de la humanidad es considerado como un largo proceso de involución, 
caída o decadencia, regido por muy precisas leyes cósmicas: movi¬ 
miento de descenso que va desde la “Edad de oro" o “Edad del ser" 
(Salya-Yuga) inicial hasta la fase final, crepuscular y decadente, de la 
“Edad de hierro" o “Edad oscura" (Kali-Yuga). 

• Naturaleza y misión trascendente del hombre, que lleva 

sobre sí la impronta de lo divino y al que corresponde una función de 
intermediario entre Cielo y Tierra. Presencia de Dios, de lo Absoluto 
y Eterno, en el centro del ser humano, lo que le confiere una especial 
dignidad que ha de respetar cualquier sistema social o cultural. I lecho 
a imagen y semejanza de Dios, el hombre tiene como misión colabo¬ 
rar con el Creador en la tarea de construcción y transformación del 
mundo. i 

• Existencia de un yoga, una técnica, disciplina o método 
de realización personal que haga posible la unificación de la persona 
y su liberación del mundo del devenir; una disciplina espiritual que 
integre los diversos planos del individuo y lo libere de la presión del 
mundo exterior. Esta técnica aplicada al hombre es la fundamental en 
cualquier cultura tradicional. Las demás técnicas, proyectadas sobre el 
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mímelo exterior, no hacen sino coadyuvar, servir como soporte y apo¬ 
yo a osla técnica constructora, inlcgmdora y liberadora ele la persona. 
f£n el mundo de la Tradición las técnicas no buscan el dominio de la 
naturaleza* sino el dominio dei hombre sobre si mismo, su transfor¬ 
mación interior y su realización integral. 

* Necesidad de una guerra santa interior para vencer al 
enemigo que lodo hombre porta dentro de sí. Incesante cómbale 
espiritual que el individuo ha de librar contra iodo aquello que en el 
se opone al orden, a la armonía y a la paz; combate contra el ego* con¬ 
tra el alma pasional (lo que la tradición islámica llama cn-nafs^ con¬ 
tra las tendencias caóticas y rebeldes hítenles dentro del propio ser. La 
victoria interior es para el hombre tradicional la suprema conquista. 
Sólo ella le permite alcanzar la verdadera libertad. 

* Un orden social orgánico, jerárquico y en mu ni ¡sirio, basa¬ 
do en el amor y la solidaridad. Una forma de organizar la vida colecti¬ 
va que. en radical oposición a los totalitarismos de lodo tipo, así como 
a las tendencias burocráticas y reglamentistas, intervencionistas y tna- 
s i deudoras, valora y estimula todo lo que es espontaneidad y libre ini¬ 
ciativa de los individuos y los grupos, que potencia y consolida las cé¬ 
lulas vivas o cuerpos intermedios del organismo social. Reconoci¬ 
miento de que lu finalidad y razón de ser del orden social y político es 
hacer posible la felicidad del ser humano y la consecución de su Un iU- 
i i mo, pcriTi i t te tule le cor iscg u*r s u pe r luce i ona m i en I o esp i ri mal. 

* Respeto* lómenlo y adecuada valoración de lodo aquello 
que es desigualdad natural o diferencia cualitativa enire los seres 
humanos (raza o pueblo, sexo, casta o vocación, ele.); rechazo de las 
tendencias igualitarias, niveladoras y uniformizadorus que falsifican y 
empobrecen la vida: reconocimiento de la enorme importancia que to¬ 
das esas cualidades di fe rene i adoras -no casuales, sino providencíales, 
con una honda significación- tienen en la configuración del destino 
individual de cada persona. 

* Articulación estamental de la sociedad, basada en las vo¬ 
caciones y en tm reparto equ ilativo de las fu liciones y poderes so¬ 
ciales. Estructuración tripartita del orden social, con lies castas o esta¬ 
mentos fundamentales: el sacerdotal, el guerrero o político-militar y el 
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buigués-prnlctario o económico-productivo, cada uno de dios ton su 
propia vocación y sus propias leyes. Rechazo del dominio absoluto 
del dinero, de la adoración de lo económico, de la mercantil i/ación de 
la vida y del sistema clasista que mide y clasifica a los hombres según 
sus posesiones materiales, como rasgos propios de una insubordina¬ 
ción y una dictadura ilegítima del elemento burgués o vaishya. 

* Un arte sagrado que opera como cauce para la p las nía- 
ción de verdades trascendentes y como Fuerza trasmutadora del 
hombre; un arte no sentimental, enraizado en una sabiduría o ciencia 
sacra, vinculado a la vida cotidiana y que satisface las necesidades re¬ 
ales de los individuos, alejado de cualquier inclinación estetíeista o 
narcisista. que no se contempla como fin en sí mismo, sino que sabe 
armar ta utilidad y la belleza con mensaje espiritual para llevar a cabo 
una obra alquúnica de mejora y transformación del ser humano, 

- Prioridad jerárquica de la contemplación sobre la 
acción, con el consiguiente rechazo del frenesí activista. La acción 
recta, justa, pura y desinteresada, asentada en la verdad y alimentada 
por una práctica meditativa, se erige en paradigma de la actividad hu¬ 
mana. Una actitud existenciaI basada en la impersonalidad activa, en 
el desapego y el distancian liento interior, en la entrega total a to que se 
hace en cada instante; vivencia plena del presente, del “aquí y ahora”. 

- Unión i nd ¡sociable entre arte y trabajo, aberran le me me 
separados por la moderna civilización industrial. El trabajo como acti¬ 
vidad creadora de orden y armonía, como acción transformadora deí 
caos en cosmos, como fuente de felicidad y palanca enriquccedora del 
mundo, como medio de realización espiritual del individuo y como 
vía paia el desarrollo tic su vocación personal. El hombre no es una 
máquina ni un simple productor o consumidor: todo hombre está lla¬ 
mado a ser un artista en aquello que hace, en el trabajo con que se ga¬ 
na la vida, 

* Una forma de vida que antepone ei ser at poseer, la reali¬ 
dad a la apariencia, la concentración a la disipación y la dispersión, la 
profundidad a la superficialidad. Una ética que cultiva como virtudes 
básicas para el perfeccionamiento del hombre la lealtad y la con l ian¬ 
za, la sinceridad y la veracidad, ta serenidad de ánimo, la aceptación 
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ilt-l propio des Ir no, la austeridad y la sencillez, la mesura y til iiuludo- 
minio. Meta tic la villa e ideal de per lección es la armonía del hombre 
consigo mismo, con los demás hombres, con la nal u raleza y con Dios. 

Esta enumeración no pretende ni mucho menos ser exhausti¬ 
va, ni tampoco exponer un esquema completo del contenido de la 
doctrina tradicional. Cosa, por otra parte, imposible, pues la doctrina 
o eosmovisión de la Tradición es inagotable, no pudiendo encerrarse 
en ningún esquema mental o sistema conceptual, por perfeccionado y 
completo que éste pudiera parecer. La Tradición, como la vida y la re¬ 
alidad misma, no es sistemática, y no puede ser discecionada ni anali¬ 
zada de manera abstracta; escapa a cualquier intento tic csqucmali/a- 
ción o sistematización, y por eso mismo resulta inabordable para los 
procedimientos sistemáticos de la filosofía moderna. Como bien pun¬ 
tualiza Coomaraswamy, la l’hilosophín Parennis no es un “sistema” 
ni una “filosofía”, siendo esto precisamente lo que hace que “no se 
pueda discutir a favor o en contra de ella". 

Vil. LA ACTITUD CORRECTA 

Tema importante es el de la actitud a adoptar para la recta 
comprensión de la doctrina tradicional. La misma Tradición propor¬ 
ciona orientaciones muy precisas a este respecto, orientaciones que 
habrá de tener muy en cuenta quien desee aproximarse con sinceridad 
a la cosmovisión tradicional y profundizar en su conocimiento. 

Como principia gcperal hay que tener presente en lodo ins¬ 
tante que, para ser comprendidas y asimiladas, las verdades de la 
Tradición han de ser vividas. No basta con una comprensión mental, 
puramente intelectiva o teórica. Aquí adquiere plena vigencia el prin¬ 
cipio formulado por Kirkegaard: “No comprendo la verdad más que 
cuando en mí ella se hace vida”. Es la misma idea expresada por el 
místico inglés Williain Law, cuando distinguía el “conocimiento real” 
(real knovvledge) de las “ideas muertas de las cosas” (deud ¡deas of 
things), señalando que la forma de conocer de cada cual será según 
sea su forma de vivir. “Un hombre no puede saber algo, a no ser que 
su vida se abra al conocimiento de ello en é¡ mismo”, escribe Law. Y 
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añade a continuación: "‘Allí donde está nuestra vida, allí y sólo allí, 
está nuestra comprensión”*. 

La doctrina tradicional va indisolublemente ligada a una deler- 
minada forma de vida, un modo de ser y de vivir que abarca desde la 
manera de pensar y reaccionar ante las cosas hasta la manera de com¬ 
portarse y de ejecutar cada una de las tarcas cotidianas. Por eso, para 
comprenderla y asimilarla, es indispensable adoptar previamente esa 
forma de vida, renunciando a otras maneras de vivir que son contrarias 
a ella. Si no liemos hecho nuestra esa forma tic vida que es al mismo 
tiempo una forma de ser, si no nos hemos apropiado la mentalidad que 
tal forma de vida lleva consigo, es imposible comprender el mensaje 
de la Philosophia Perennis. Dicho con otras palabras: sin la previa or¬ 
denación y transformación de la propia vida, es inútil una acercamien¬ 
to al mundo de la Tradición. Si falta esa tarca transíormadora del pro¬ 
pio ser, que lo haga receptivo a las verdades y principas tradicionales, 
cualquier intento de apropiarse de estos últimos, de estudiarlos o anali¬ 
zarlos, está condenado de antemano al fracaso y no hará sino desnatu¬ 
ralizar tales principios y deformarlos, reducirlos a esquemas abstrac¬ 
tos, exangües, sin vida y sin contenido. Son muchos, sin embargo, los 
que prefieren cambiar la doctrina en vez de cambiar la propia vida. 

Entre las actitudes erróneas más frecuentes entre quienes preten¬ 
den acercarse a la doctrina tradicional desde pumos de partida más que 
discutibles y ajenos por completo al mundo de la Tradición, aun cuando 
sea con cierta simpatía aparente hacia esta última, cabe citar la de aque¬ 
llos autores que pretender decir a la Tradición qué es lo que debería de¬ 
cir, qué es lo que le falla o le sobra, cuáles son sus supuestos errores o 
deficiencias. En esta línea están lodos aquellos que creen haber entendi¬ 
do mejor el mensaje de las distintas doctrinas tradicionales que los pro¬ 
pios exponentos cualificados de tales doctrinas; es decir, quienes hacen 
caso omiso de las observaciones, comentarios, enseñanzas y orientacio¬ 
nes de los grandes maestros espirituales de La Tradición, considerándose 
más autorizados que ellos pura dar las correctas interpretaciones. 
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Otra actitud bastante generalizada es la de tratar de interpretar 
la Tradición al propio antojo* desde una perspectiva partidista; es de¬ 
cir* mirarla de manera sesgada para ajustarla a las propias teorías y a 
los propios esquemas mentales. Lo cual se suele liacer seleccionando 
aquello que conviene y despreciando el resto* o haciendo caso omiso 
de lodo aquello que no interesa* acallando las voces autorizadas que 
no coinciden con la postura que se desea defender. En la práctica, esta 
actitud viene a coincidir con la anterior* pues tanto en un caso como 
en otro se trata de forzar el mensaje tradicional para hacerle decir lo 
que a nostros nos gustaría que dijera. 

Semejantes tentativas de crítica y rectificación de la doctrina 
tradicional no son más que un producto de la ignorancia o ceguera es¬ 
piritual que nos mueve de ordinario, una patente manifestación de la 
petulancia y la necedad humanas* Inaudita presunción es pensar que 
los maestros tradicionales se equivocan y que somos nosotros los que 
hemos encontrado la interpretación correcta; que ninguno de los pres- 
tigíosos expositores de la doctrina tradicional ha entendido bien aque¬ 
llo de lo que están hablando y que sólo nosotros poseemos la clave 
del asunto; que son ellos los que deberían escucharnos a nosotros* y 
no a la inversa, para encauzar la lucha por el camino corréelo. 

He de confesar -si me permite una digresión de tipo personaI- 
que yo mismo he incurrido en más de una ocasión* en fases anteriores 
de mi evolución intelectual* en tales errores, mucho más frecuentes de 
lo que a simple vista puede parecer. Aunque ahora percibo con toda 
claridad lo absurdo de tales pretensiones. Cuando procedemos de! 
modo antes indicado, tan ilegítimo como grotesco* nos comportamos 
como necios que no saben lo que hacen; tratamos a la Tradición como 
sí hiera una opinión o corriente filosófica más, como sí fuera poco 
menos que el programa de un partido político y, atribuyéndonos un 
desmedido pape! de jueces y legítimos interpretes de la Ley, nos cree¬ 
mos en el derecho e incluso en el deber de enmendar la plana a sus 
más autorizados y cualificados expórtenles* 

Se achaca a menudo a la Tradición el desinlerarse por los pro¬ 
blemas y conflictos en que se dehale la humanidad* eJ abandonar a és¬ 
ta a su suerte y no luchar ni esforzarse lo más mínimo por abrirle vías 
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nuevas, el no responder a los reíos que plantea la historia y vivir dis¬ 
tante de las inquietudes que acucian a los hombres y de los interro¬ 
gantes que se Ies plantean en uno u otro momento histórico, o el no 
aprovechar determinadas coyunturas favorables. Es la misma critica 
que hoy se hace por doquier a cualquier tradición concreta, a la que 
las mentes mundanas acusan de no descender de su alto pedestal, de 
sus preocupaciones trascendentes, para resolver los problemas del 
mundo: basta recordar las críticas de los modernos teólogos a La íno- 
perancia política del Cristianismo, unidas al intento de mezclar la reli¬ 
gión cristiana con concepciones e ideologías modernas, Pero estas 
acusaciones son puramente demagógicas y descansan en una incom¬ 
prensión no sólo de la verdadera naturaleza de la Tradición, sino tam¬ 
bién de lo que es la realidad humana, de sus verdaderas necesidades y 
posibilidades, así como en una interpretación muy superficial de lo 
que es la historia y los acontecimientos que en ella ocurren. 

En realidad, la misión de la Tradición no es descender a la 
arena de los conflictos humanos, no es el luchar ni dejar de hacerlo. 
La Tradición, como la Verdad, no lucha; serán en lodo caso sus defen¬ 
sores y exponentes, los hombres que la viven y defienden, los que ha¬ 
brán de luchar. La Tradición es como una montaña que permanece in¬ 
conmovible por encima de ios huracanes que agitan los valles sobre 
los que deva su cima majestuosa. Es como un faro que, alzándose fir¬ 
me e imperturbable en medio de las tempestades, guía sin moverse de 
su puesto a Jos navegantes que buscan llegar a puerto seguro. Aquí es 
oportuno citar las sagaces palabras de Jcan Borella, al comentar la co¬ 
nocida divisa tradicional Vincit omnia Venias, “La Verdad lo vence 
lodo", “Si la verdad lo vence lodo, no es porque sea más Tuerte; es 
que supera toda oposición y lodos los planos de existencia. Los supera 
sin tener que hacer ningún esfuerzo, sino por ella misma y por la sim¬ 
ple realidad de su esencia. Somos nosotros, servidores inútiles de la 
verdad, quienes combatimos. La verdad no combate; es la victoria”” 


J Burrito, "RtnÉ Guenoii el La du morkk núceme". 
Junto, IVH'J, p. 21. 
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Ante todo, hay que partir del reconocimiento del valor norma¬ 
tivo, esclavecedor y orientador, que tiene la docl riña ortodoxa de la 
Tradición. No somos nosotros los que tenemos que orientar a la doc- 
trina tradicional; es la doctrina la que tiene que orientarnos a nosotros. 
No es nuestro pensamiento y nuestra acción los que han de erigirse en 
paula para la verdad doctrinal, sino al reves; es la verdad doctrinal la 
que ha de convertirse en eje y norte de todo cuanto pensemos, diga¬ 
mos o hagamos. Esto podrá parecer demasiado dogmático, pero es la 
única vía posible, lógica y racional. Lo contrario significa entregarse a 
la filo-doxa, que decía Michele Federico Sciacca 1 "; equivale a hundir¬ 
se en el caos de las opiniones individuales, en el dogmatismo antidog¬ 
mático y anárquico del individualismo. 

Conviene tener siempre presentes las palabras de Jeun Botella, 
escritas a continuación del párrafo antes citado, en el que hace unas inte¬ 
resantes consideraciones sobre el valor actual de la doctrina de Guenón y 
sus juicios sobre la crisis del mundo moderno. ”No tenemos que descen¬ 
der a la arena, aunque sólo fuera por la simple razón de que ya estamos 
en ella”; lo que sí tenemos que hacer, en primer lugar y ante todo, es 
"hacer existir la verdad en nosotros mismos, en nuestra inteligencia”**. 

En lugar de empeñamos en eí fatuo intento de transtormar la 
Tradición, pitra hacer de ella lo que no es, dejemos que sea la Tradición la 
que nos transforme a nosotros, la que cambie y renueve desde sus mismas 
raíces nuestra mirada, nuestra mentalidad, nuestro modo de pensar, nuestra 
manera de ser y de actuar, para que así podamos llegar a ser Iq que somos 
y debemos ser Más vale que en vez de esforzamos en mostrar a la 
Tradición los caminos que a nuestro juicio debería seguir, nos esforcemos 
en seguir nosotros mismos el camino que la Tradición nos indica, con su 
voz infalible. Calle nuestra mente para escuchar el mensaje de la Sabiduría 
intemporal que no es otra cosa en el fondo que la voz de la Mente 
universa! y suprema, que habla tanto dentro como fuera de nosotros. ■ 


“ La filv doxa d "amor a la opinión" 
chosa y rebdde. con lolul demores por 
filosofía o "amor a ¡a Sabiduría". 


, ch decir, d ü forra ni junio a la opinión individual, capri- 
ja verdad, tendencia t|ue surge en radical ¡mlífcste de la 


* Botella* op cit. 
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Cualquier estudio sobre la Tradición luí de ocuparse, más 
tarde o más temprano, del mundo de los Símbolos Los arcanos ma¬ 
yores del Taro!, por ejemplo, constituyen conjuntos simbólicos que, 
sin duda, están en condiciones de ayudarnos a comprender y a medi- 
lar sobre aspectos de la vida y de la naturaleza humana* lil primer 
arcano nos presenta la imagen de un joven con un hatillo al hombro 
que camina hacia un precipicio; un perro le muerde una pierna. Si 
tomamos cada uno de estos elementos -joven, hatillo, precipicio, pe¬ 
rro- en su sentido simbólico -pureza, necesidad, devenir, instintos y 
pasiones, respectivamente- obtendremos un significado de conjunto: 
el devenir de la vida humana, emprendida al nacer con los mínimos 
imprescindibles, nos arrastra hacia el abismo en caso de que mies- 
nos instintos y pasiones no sean controlados. Y al mismo tiempo irá 
implícita una enseñanza: hay que salir de la corriente del devenir, 
bloqueando primero y anulando después el impulso animal que ani- 
da en nosotros. La carta en cuestión se llama “Ll Loco 1 ’, “The 4 íoor\ 
“Le Mal" 1 . 


1 Ikira los ¿imanics doI omine reLimicnduicmos la lenum do lo* oiudonms do Mucbms y 
Judorusky titulados /. / hu af AVvto, ij huot Luz , Lo que esta otnlki y La qiu rifu ulum*, cuyo 
prouigoiiNa so llama Jului DiInoL. "Julio Dcc” (pronunciado "Or't ota ol iiomhic do umi de tos 
más insigne* liemuMisUis ingleses. al quu CíusUiv Meyrmck consagró una nivela; Lt ángel tle la 
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Despojando al Tarot de la devaluación y banali/ación que su¬ 
fre en los tiempos modernos como objeto predilecto de lodo tipo de 
charlatanes y estafadores, se convierte en un “mutus líber": un libro 
mudo, sin texto, pero con imágenes -esto es. símbolos-, en las cuales 
se encierran algunas “enseñanzas”. 

Ahora bien, el Tarot no constituye un universo simbólico ais¬ 
lado. sino que está relacionado con otras ciencias tradicionales: her¬ 
metismo. alquimia, cabala, astrología, medicina, etc. Ciencias cuya 
existencia misma sería impensable de no ser por la utilización del 
símbolo. Igualmente, la práctica operativa' de lo que se llama ‘‘siste¬ 
mas de meditación con apoyo" implica el conocimiento del universo 
simbólico: se medita fijando la atención sobre una forma geométrica 
(en ocasiones un mandala) que facilita el tránsito hacia estados dife¬ 
renciados de conciencia. 

Todo lo anterior evidencia que un estudio serio de las doctri¬ 
nas y técnicas tradicionales nos lleva, antes o después, al mundo de 
los símbolos. 

I. UNIVERSALIDAD DEL SÍMBOLO 

Ahora bien, lo primero que llama la atención en este terreno 
es la reiteración con que los mismos símbolos, apenas sin alteracio¬ 
nes, se repiten en marcos geográficos muy diferentes: un lagarto tiene 
el mismo significado para los pastores de los Pirineos que para los 
chamanes del altiplano andino. Un triángulo simboliza el elemento 
fuego tanto entre los indios guatemaltecos como entre los hermetistas 
de Beirut. Por no hablar de la svástica, símbolo universal por excelen¬ 
cia. El campesino pircnáico nutre su conversación de sabiduría tradi- 


\ emana Je ()<«iJenle Mochil > Joikmmsky han unido el apellido "Üec" al leonino "lool”. vi 
“loco" en ingles, aludiendo a la varia del Tarol que lleva esle nomine lisia tcti alogia del laiidcin 
Mochius y Jodorowsky está realizada lomando el Tarol como clas e simbólica 
r Emendemos por “piacliva operativa" aquellas técnicas que van más allá de un conocimiento 
exclusivamente intelectual y literario, es decir, especulativo, de las distintas vías de asccsis tra¬ 
dicional y supinen enfrentarse, en términos directos y vivcncíalcs. al problema de superación de 
la condición humana y «le la realización metafísica 
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cional (tradición = transmisión) y, excluyendo su posibilidad de con- 
Iactos culturales con otros grupos étnicos fuera de los que pueblan el 
entorno de los valles Pirenaicos» hay que concluir que en él -en algún 
lugar de su persona- residen los mismos arquetipos que en el chamán 
andino. 

En cierta ocasión un pastor nos contó, bajo un sol de piorno, 
la historia de una salamandra que se introdujo en el fuego y se convir¬ 
tió en tina hermosa mujer; por ello, los restos de madera quemada, el 
carbón vegetal, en definitiva, es utilizado para curar ciertas enferme¬ 
dades. Una leyenda parecida circula en el "mercado de las brujas” de 
La Paz, ligada así mismo a pretensiones terapéuticas: la mujer en 
cuestión, reconvertida en especie próxima a la salamandra, un lagarto 
loca!, se vende disecada para curar enfermedades de columna; hay 
que colocársela durante un tiempo en el cuello para sanar de hernias 
discales, escoliosis, etc. También sabemos que las doctrinas lántricas 
y yóguicas hablan de una fuerza ígnea contenida en la base de la co¬ 
lumna vertebral (la kundalmi) que el practicante debe despertar, y 
que tal fuerza tiene un carácter serpentino y femenino (la Shakti) 1 . 
Las leyendas medievales europeas, igualmente, aluden al regalo que 
el mítico “rey Pescador”, el “Preste Juan”, realizó al Emperador 
Federico I: un abrigo de piel de salamandra que protegía del fuego. V 
no queremos agotar las correspondencias. Es evidente que en todos 
estos lemas existe una interpelación simbólica: mujer, reptil, fuego, 
curación. 

Ahora bien, a poco que investiguemos sobre el tema utilizan¬ 
do el material facilitado por la antropología, la arqueología y la histo¬ 
ria de las religiones, advertiremos que la naturaleza de los símbolos es 
universal tanto en lo espacial como en io temporal; ei origen de los 
símbolos se pierde en la noche de los tiempos, más aun, da la sensa¬ 
ción de que con el paso del tiempo han ido perdiendo concreción y 


' tale orden de ¡cfcrs peflcnrcc ;i hs dMmUs escuelas de Yoga dúcs. A es lc mpeeto h iv rt u H 
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hoy no son más que productos degenerados bajo la forma de mitos, 
cuentos y leyendas o supersticiones. 

Hay que descartar, pues, que el símbolo en sentido tradicional 
sea una construcción “original” ligada a la fantasía poética de tal o 
cual persona, fijado en un marco geográfico concreto y surgido en un 
tiempo histórico preciso; por el contrario, su universalidad es evidente. 

Por lo demás, en el sistema que les era propio, los símbolos sin¬ 
tetizaban los conocimientos de las distintas ramas del saber -en las dis¬ 
tintas ciencias tradicionales- a la par que se trataba de instrumentos ¡n- 
teidisciplinarios que las conectaban y daban a la ciencia tradicional el 
aspecto unitario que, por lo demás, caracterizó a este tipo de sociedades. 

II. HACIA UNA DEFINICIÓN DEL SÍMBOLO 

El concepto de símbolo que asumimos no tiene nada que ver 
con las teorías semióticas que deambulan entre la intelectualidad occi¬ 
dental desde finales del siglo XVIP. Tampoco tiene nada que ver con 
las divagaciones de ciertas escuelas psicoanalíticas (las capitaneadas 
por Rank y Jung principalmente) 5 . 

El símbolo -a efectos de nuestro estudio- no puede entenderse 
como desvinculado de la sociedad tradicional y habrá que apelar a 
una clasificación de los símbolos en el parágrafo siguiente para fijar 
esta idea. 

Así pues, no es raro que Guénon dijera del símbolo que “se 
ha convertido en algo ajeno a la mentalidad moderna”. Y uno de sus 


4 La semiótica intenta construir una teoría general del signo desde Locke y Pu tee. Hasta el 
Congre.o Internacional de Semiótica de 1969 ni siquiera existió unicidad a la hora de llamar a 
esta tendencia: semiótica o semiología. Su revivul en los años setenta se debió a la importancia 
creciente de los medios de comunicación en la sociedad moderna y pasó aceleradamente de es¬ 
tudiar los signos y los sistemas lingüísticos a ocuparse de los sistemas de comunicación y las ar¬ 
les visuales. Estamos dentro del campo que liemos llamado puramente especulativo e intelec¬ 
tual. Para ampliar este orden de conceptos puede recurrirse al Tunado de Semiótiut Genera! de 
Umbcrto Eco, Editorial Lumen, Med., Barcelona, 1976. 

' Para una crítica de las teorías psicoanalíticas desde el punto de vista tradicional: Rostro y nuil- 
cura del esplritualismo contemporáneo , Julius Evola, Ed Diana, Méjico, 1974, y André 
Savoret, L'Inversión Tsychanalytupie, Líbrame lleugcl, Ed Tsyclie", París, 1949 
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comentaristas añade: “El símbolo es lodo lo contrario de lo une con¬ 
viene al racionalismo”. En oirá de sus obras, el propio Gucnon perilla 
más eslos conceplos cuando establece que el símbolo es “la expresión 
sensible de una idea"''. 

En estas frases está contenida toda la ciencia del símbolo. No 
se trata de algo que pueda ser entendido, aprendido o asimilado por la 
ra/ón, sino que su sentido y esencia hay que captarlo a través de la in¬ 
tuición intelectual. Toda “práctica tradicional”, en definitiva, no es si¬ 
no un conjunto de métodos para estimular tal intuición, siendo el sím¬ 
bolo una ayuda para recorrer ese camino. 

No es raro, pues, que se afirme que el símbolo es exterior al 
mundo moderno, en tanto que este mundo supone una derivación 
monstruosa del racionalismo. No se vea en este orden de ideas una 
defensa de lo irracional -infra-racional, en realidad- sino de una lor- 
ma de conocimiento aprehendida con otros medios diferentes de los 
racionales. Situarnos en la esfera de la suprarracionalidad es situarnos 
en el terreno del universo simbólico. 

En cierta ocasión nos explicaron una hermosa parábola a pro¬ 
pósito de las formas de descripción de estados de conciencia diferen¬ 
ciados. “Un hombre se retiró al desierto a meditar, allí vió a dios. 
Cuando regresó a la ciudad sintió la necesidad de contar a los suyos lo 
que había experimentado. Hubo de apoyarse en parábolas y descrip¬ 
ciones limitadas; aún así, quienes le oyeron adquirieron una nueva fe 
y mataron y murieron por ella, pero ¿cómo pueden unas pobres pala¬ 
bras definir la esencia y el contenido de lo Absoluto?”. 

En efecto, las construcciones humanas son limitadas para definir y pe¬ 
netrar en lo que está más allá de lo humano. Toda práctica tradicional 
se basa en la posibilidad de atravesar la línea divisoria que separa el 
mundo físico del mundo que está más allá de él. La doctrina tradicio¬ 
nal afirma que el verdadero sentido de la vida y las respuestas a buena 
parle de los misterios que encierra la existencia, anidan en esa “otra 


" Rene (iuémm. Smiltolos I- iimhnncnltili's tic Iti í 'mu i./ SiihhuIii. UUDl.ll \. Buenos Alies, 
l«)76. 
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parle", esto es, en el universo mciafísico. De ahí que, tlcsde el punto 
de vista tradicional, no tenga sentido discutir la metafísica, de la mis¬ 
ma forma que tampoco tiene sentido discutir sobre las posibilidades 
de cambios de estado de los (luidos: basta con experimentarlos. Esta 
experimentación es lo que hemos llamado hasta ahora “práctica tradi¬ 
cional"’. 

Dado que en el inicio de esta práctica el hombre no cuenta 
con otro apoyo más que su propio ser y sus sentidos físicos, y que es¬ 
tos no están acondicionados para percibir otra realidad que la estricta¬ 
mente material, estamos forzados a utilizar unos instrumentos que se 
sitúan a medio camino entre el universo estrictamente físico y el me- 
taffsico, esto es, los símbolos. Puede entenderse ahora por qué 
Guénon había definido al símbolo como “expresión sensible de una 
idea”. En tanto que expresión tiene algo de esa idea, y en tanto que 
sensible participa del mundo físico. 

La justeza de esta definición viene avalada por el estudio eti¬ 
mológico de la palabra. Símbolo procede de la palabra griega 
Sumbolon. derivada del verbo “súmballo”. juntar, reunir*. La antigüe- 


' t*xislcn diferencias sustanciales entre el concepto de metafísica propio de la filosofía universi¬ 
taria y el de metafísica tradicional. Es evidente que aludimos solo a éste último, entendido co¬ 
mo un “Conocimiento intuitivo, es decir, inmediato, oponiéndose al conocimiento discursivo y 
mediato del orden racionar que afirma "la identidad profunda del conocer > del ser". Se trata, 
efectivamente, de una “teoría”, pero entendida en el sentido etimológico de la palabra: teoría « 
contemplación Esta concepción se prolonga en Occidente hasta el siglo XVII Tomasso 
Campano lia. por ejemplo, habla del ‘"éxtasis filosófico" como último eco de la metafísica occi¬ 
dental "h'n Inda doctrina metafísica verdaderamente completa, la temía va siempre acompañada 
o seguida de una rcali/ación efectiva, de la cual es sólo la base necesaria” 1.a metafísica tradi¬ 
cional es. pues, “operativa”. en contraposición a la metafísica "profana”, que sería solo especu¬ 
lativa. y a la que ho>. generalmente, se reduce la enseñanza metafísica Para una ampliación de 
todo esto puede leerse la segunda parte tic la Introductivo General ul Estudio de la\ Dotamos 
Hindúes de Reiré Guenon (Ed L-C . col 'l’crseo". Buenos Aires IVHK) de doodc liemos extraí¬ 
do las frases entrecomilladas 

* En griego sum-htde - acto de reunir, sum-holon - acuerdo o contraseña. Tiene dos aspectos: 
uno dinámico, el acto de reunir tsuni-thillo) símbolo y otro estático, la síntesis conseguida a 
través de esa unión {snn-lhcus). A distinguir "símbolo” de emblema ( cn litillo ) cuyo carácter 
es más representativo que cognoscitivo. Parábola {¡taruhofe = colocar uno |unto a otro) equi¬ 
vale a parangón, similitud, confrontación; la metáfora y el tropo, frecuentemente confundidas 
con los símbolos, serían alusiones literarias y retóricas; la alegoría, pui su paite, lia sido ilcfi- 
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dad griega registraba una costumbre consistente en romper un objeto en 
dos panes y dar una de ellas a un huésped, quedándose el anfitrión la 
oirá. Cada una de las parles era transmitida de padres a hijos, para que, 
en caso de que volvieran a unirse, fuera señal de la amistad y hospitali¬ 
dad que existió tiempo atrás. Se trataba de un objeto de reconocimiento. 

Así pues la palabra expresa, en su etimología, una concepción 
que recorre transversal mente (odas las expresiones temporales del 
mundo tradicional: el hombre es un ser roto que inicialmente no Jo 
era; ese proceso de ruptura constituyó lo que en distintos milologemas 
es la "caída”* es decir, i a imposibilidad para el hombre de vivir dos 
órdenes de realidad diferentes: la física y la metafísica: también mar¬ 
ca, implícitamente* un objetivo: la reunífícacion de las dos panes en 
un todo renovado. 

En la Edad Media, esta idea es expresada a través del mito de 
Ja espada rola, que el héroe debe soldar para volver a empuñar y ven¬ 
cer al dragón imito nórdico de Sigfrído). También se expresa a través 
del mito céltíco-arlúrico de la espada clavada en la piedra, entendiendo 
por dio un poder superior que está retenido por la pura materialidad 
(representada por la piedra) y que es preciso liberar tacto de ex traer la 
espada). Próximo a este orden de ideas sería también el concepto her¬ 
mético del liebis andrógino, el de “puente" y de "pontífice" (hacedor 
de puentes) como instrumento de transito entre dos realidades jerárqui¬ 
camente dispuestas, o Jas llaves que abren y cierran mundos. 

El símbolo es, pues* un mediador. Captar su sentido meiafísi- 
co equivale a comprenderlo. Es evidente que puede existir una aproxi¬ 
mación intelectual ai símbolo. De hecho* tal es la fundón de los mu¬ 
chos diccionarios de símbolos que existen en el mercado'. Un círculo. 


'" Ja “ m, ° U,1J “MI" ,]1 * J1 * ,ía auc ayudo comprar mu verdad’. y lambían peaenrce n| le 
imwdc ta aito, » taran**. El urna Mría, sin mt nztaio ímuíalisia üllc aflfU 

l >! * iín,lH)lüA > * nanraliva. El Molo* Mmm. ewwiiüirf* \l I,, 
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por ejemplo, en hermetismo simboliza el caos: el círculo cerrado so¬ 
bre sí mismo abarca en su interior elementos iiulifcrenciaclos y por 
tanto, caóticos. Ese mismo círculo con un punto en el centro, pasa a 
ser un símbolo solar, el caos ordenado, igual que el sol lísico de nues¬ 
tro sistema, situado en el centro de gravitación de los planetas. Un cu¬ 
bo es la representación de la materia, en tanto que es el más inmóvil 
de todos los poliedros, y este concepto sugiere la “pesadez” y “densi¬ 
dad” de la materia. Sin embargo, una esleía es la más per!ceta de las 
formas físicas, por ello es asimilada al alma. Estos serían ejemplos de 
aproximaciones intelectuales a la naturaleza del símbolo. 

Podemos hablar también de aproximaciones naturalistas. A 
través del estudio sobre alquimia clásica sabemos que la salamandra 
es asimilada siempre al fuego, pero fue necesario que viéramos a una 
salamandra moverse sobre las rocas para que entendiéramos por qué 
se le ha otorgado tal símbolo: su movimiento “recuerda” al de las lla¬ 
mas. Igualmente, el espíritu en la tradición hermética ha sido compa¬ 
rado al mercurio: el temblor de una porción de mercurio, su movili¬ 
dad, el hecho de que no tenga forma propia, sino que se adapte siem¬ 
pre a la del recipiente que lo contiene, así como su aspecto exterior 
que evoca el color de la luna -que es una forma cambiante por exce¬ 
lencia-; por todo ello, el mercurio es símbolo de un espíritu -entendi¬ 
do como conjunto de construcciones mentales emanadas de nuestro 
cerebro- no fijo, sino en continuo movimiento por el perpetuo Huir de 
las ideas Otros han comparado ese mismo espíritu a la mariposa que 
se posa de flor en flor, nerviosa y sin apenas detenerse. Imágenes que 
nos sugieren que el espíritu es puro devenir, flujo mental, caos, movi¬ 
lidad. ideas todas ellas que están contenidas en los objetos o maieiia- 
les presentes en la naturaleza, a través de los cuales son representadas 

aproximativamente. „ . . 

Pero lodo ello son, efectivamente, “aproximaciones intelec¬ 
tuales o naturalistas. Penetrar en e! sentido de un símbolo -no mera- 


j P.M. Noel, Ed, comunicación, BCN. IW1. Manual * ¡T£lZ’"To! 
Mas son, Martínez Roca. México. 11175. y DUctom, m. rfr Símbolos. J.L. C triol. Labor. 


PüTcdonu, I9&1* 



A. MHá: MI Sfmbotti y kt Tmthutm 


mente aproximarse- c|tiicrc (lucir comprender su significado metalé 
c0 y al llegar a este pimío es imposible dar mas explicaciones: no se 
puede conocer esta parle del camino sin franquearla y este recorrido 
no puede ser sino personalizado. Luego insistiremos sobre esta idea. 

III, INTENTO DE CLASIFICACIÓN DE LOS SÍMBOLOS 

Tomemos un episodio evangélico suficientemente conocido: 
Cristo azotado iras su detención. Este episodio es susceptible de múl¬ 
tiples interpretaciones. Encontraremos a una escuela psieoanalítica 
que nos hablará de evidencias de un complejo sado-masoquista en el 
autor del texto evangélico, el cual habrá plasmado sus pulsiones eró¬ 
ticas más recónditas, adquiridas durante su infancia, en el episodio 
descrito. Es lo que podríamos llamar una interpretación profana ba¬ 
sada en un intento de racionalización y análisis de los procesos men¬ 
tales. 

Paralelamente» el fiel católico verá en e! episodio una etapa 
del sufrimiento de Cristo para la redención del género humano; episo¬ 
dio necesario en el desarrollo de la pasión y muerte de aquel a quien 
todo cristiano considera su Redentor, Estamos en plena interpretación 
sagrada del mismo episodio. Afinando más, podemos decir que se tra¬ 
ta de una interpretación exotérica, es decir, situada en el plano de la 
mera religiosidad, 

Pero este episodio no constituye algo exclusivo del cristia¬ 
nismo: temas parecidos se describen en otras tradiciones. Así pur 
ejemplo, cuando Mitin a atraviesa las aguas del río en el que acaba de 
nacer, y gana la otra orilla, se ve '"azotado 1 ' por un viento que desga¬ 
na sus vestiduras y castiga su cuerpo. Es evidente que se trata de la 
misma experiencia dramatizada de forma diferente que «en el 
Evangelio, 

Esta experiencia puede entenderse en un sentido interior y 
ser vivida de Ibrmus muy distintas. Puede ser también el momento 
en que el practicante "separa" -el hermetismo fue llamado "el arte de 
la separatoria"- su cuerpo físico de su flujo mental, es decir* de la 
primera fase del desplazamiento de la conciencia: del cerebro (con- 
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ciencia racional) al corazón (conciencia intuitiva). En esta fase, una y 
oirá vez, la conciencia racional se resiste a abandonar el soporte que 
représenla para ella el cuerpo físico y. al mismo tiempo, siente una 
especie de lerror cuando lo ha conseguido* ya que acaece una sensa¬ 
ción de vacío, como de caída líbre* que provoca la regresión de la 
experiencia y la vuelta ai pumo de partida. Pues bien* una vez madu¬ 
rada esta fase, la sensación universal de todos los que la han atrave¬ 
sado sude ser de desgarramiento interior: puede comprenderse en¬ 
tonces por qué unos i a representan como azotes, olios como el golpe¬ 
ar del viento contra el propio cuerpo y otros -se nos permitirá añadir 
una experiencia interior al respecto- como si el cuerpo fuera atrave¬ 
sado por discos de vidrio afilados que lo rompieran. Se trata de la 
misma experiencia vivida de formas diferentes. La ecuación personal 
de cada uno influye decisivamente* así como la actividad profesional* 
los mitos y símbolos de la propia cultura* los temas centrales de un 
exoícrismo. Este ultimo es el caso del cristianismo con su pal has de 
expiación a través del cual se obtiene la salvación. En e! caso del 
miih rai sino, sistema mistérico de tipo guerrero, se entiende como lu¬ 
cha del hombre contra los ele memos* y en el caso de los discos de vi¬ 
drio afilados que corlan al practicante* alude a alguien que participa¬ 
ba en las tareas del campo y. por tanto, tenía relación con el instru¬ 
mento utilizado para romper los terrones apelmazados tras el paso 
del arado* 

Todo lo anterior nos permite ya establecer una sucinta clasifi¬ 
cación de los símbolos: profanos y sagrados, y* estos últimos* símbo¬ 
los exotéricos y símbolos esotéricos. Tal es la clasificación del con¬ 
junto, Profano: lodo lo que csiú ligado a la vida cotidiana y vinculado 
a interpretaciones racionalistas Sagrado: lo que esta ligado a sistemas 
de tipo uascendente. Exotérico: todo lo que se manifiesta cu el exte¬ 
rior, Esotérico: todo aquello que es interiorizado. Exotérico sería 
equi váleme a religioso* y esotérico -más o menos- a ni cía físico, am¬ 
bos serían los dos polos de un conocimiento sagrado* esto es, no ra¬ 
cional y jerárquicamente estructurado: el exoícrismo requiere le: eJ 
csoierismo, experimentación* y esta es una forma de conocimiento di¬ 
recto y superior a la fe. 




A. Mi tú- El Símbolo y lo Tradición 




IV. CÓMO ACTÚA EL SÍMBOLO 


Anexo a la iglesia de San Cugut del Vallés, en las proximida¬ 
des de Barcelona, existe un claustro de singular belleza cuyos capitc- 
les llaman inmediatamente la atención del visitante. Hacia el uño 
1945 fue a parar a este lugar Marius Schneider, musicólogo alemán, 
considerado heterodoxo pur sus colegas. Poco a poco fue interesándo¬ 
se por los capiteles, en los que intuía un ritmo y una armonía. Buena 
parte de las figuras grabadas en piedra representaban a animales en 
distintas actitudes. Schneider tuvo la idea de asociar cada animal a un 
sonido específico: el oso representaría un sonido bajo; la hiena, agu¬ 
do; el cuervo estaría entre uno y otro, y así sucesivamente. La actitud 
de los animales representados en los capiteles marcaría un ritmo. 
Como conclusión de sus trabajos, Schncidcr intentó llevar todas estas 
observaciones al pentagrama y de ahí salió una música. Anos después 
-cuando e! erudito alemán ya había muerto-, en el curso de unos tra¬ 
bajos de re modelación en el Monasterio de San Cu gal del Val tés, fue¬ 
ron encontrados unos códices medievales y entre ellos la partitura de 
lo que fue el himno perdido del lugar. Pues bien: se trataba de la mis¬ 
ma música que Schncidcr había intuido en la piedra... 

Esto es más que una hermosa historia. Es la muestra fehacien¬ 


te de que nada en el arte medieval es gratuito o superfluo, nada moti¬ 
vado por razones frívolamente estéticas o por una religiosidad inge¬ 
nua y devota. Música y arquitectura implican conocimientos técnicos 
específicos, leyes objetivas de ritmo, armonía, resistencia de materia¬ 
les, medida, proporción, etc, y, ademas, la capacidad de combinarlas 
entre sí. ¿Con qué fin? ¿Pura qué? 

El mundo tradicional hablaba de la existencia de una armonía 
on el cosmos percibida por el iniciado que había conquistado un esta¬ 
llo de conciencia diferenciado. Pilágoras habló tle la “música celes- 
tial” aludiendo a esto; Platón mismo aludió a la “armonía de las esfe¬ 
ras cósmicas”; más rede lilemente, Robert Flud escribió en 1617 De 
mundana y Atanasius Kircher Musui-gia UmversatU en 1650 
El espacio que va entre unos y otros es cubierto por la arquitectura 
medieval. A usic respecto, c¡ estudio de Schneider sobre el Monastc- 
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no de San Cugal y el de Charpenticr sobre la Catedral de Charles 
muestran que se percibía en el cosmos una armonía que se quería 
transmitir al hombre mediante la música y la arquitectura. 

¿Qué era lo que permitía realizar tal tránsito y por qué? La 
sensación de existencia de un orden cósmico era fundamental en la 
humanidad ti adicional. El macrocosmos era sentido como la expre¬ 
sión de fuerzas que actuaban armónicamente, exentas de contradiccio¬ 
nes. Algunos llamaron a esta sensación “Amor”. El hombre, en cam¬ 
bio, tenía otra dimensión, microcósmica y, en tanto que formaba parte 
del cosmos, reproducía en sí mismo las características fundamentales 
de éste. El hermetista árabe Geber, cuando tradujo un manuscrito ale¬ 
jandrino que llevaba el título de La Tabla Esmeraldina , alcanzó la fa¬ 
ma al redescubrir para Occidente la primera frase del escrito: “Lo que 
está arriba es como lo que está abajo”. Es decir, el microcosmos hu¬ 
mano reproduciría, según esta escuela, el orden macrocósmico; pero 
tal microcosmos estaba amputado de una parte de sí mismo y, no per¬ 
cibiendo otra realidad que la física, había caído en el caos primordial. 
Y de la misma forma que el Génesis anuncia las etapas en las cuales 
el Caos se transformó en Orden, el hermetista debe “trabajar” su pro¬ 
pio Caos y ordenarlo. 

Ecos de todo esto subsisten incluso en la enseñanza escolásti¬ 
ca. La “ciudad de Dios” no es sino aquella construida a imagen y se¬ 
mejanza de lo divino, o si se quiere, como reflejo de lo divino. Así 
mismo, cuando en el Génesis se dice que Dios creó al hombre a su 
imagen y semejanza” lo que se está haciendo es enunciar una ley de 
correspondencias y analogías. Pablo, en su “Epístola a los romanos , 
ofrece algo similar cuando dice (I, 20): “Lo cognoscible de Dios es 
manifiesto; porque desde la creación del mundo, lo invisible de Dios, 
su eterno poder y divinidad, son conocidos mediante las obras”. 
Goethe, siglos más tarde, repetiría casi textualmente la traducción de 
Geber: “Lo que está dentro es como lo que está luera Mircea Eliade, 
en su Tratado de Historia de las Religiones, reconocería: “Si el todo 
se puede apreciar contenido en un fragmento es porque cada fragmen¬ 
te repite al Todo”. Y Guénon, finalmente, resumiendo toda la tradi¬ 
ción metafísica que le precedió, establecería que “el fundamento del 
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símbolo es la correspondencia que une entre sí iodos los órdenes de 
realidad, ligándolos unos a otros", concluyendo que "el universo ente¬ 
ro es un símbolo”. 

El símbolo transmite y canali/a esta ley de analogía entre el 
hombre y el cosmos. Al ocupar un mundo intermedio entre uno y el 
otro, es reflejo del cosmos y traducción cognoscible tic algunos as¬ 
pectos de éste, pero en tanto que representación sensible, puede ser 
entendida por los sentidos físicos del hombre y, en estado de medita¬ 
ción profunda, “sugiere" o ¡e hace intuir aspectos de ese mismo cos¬ 
mos. 

En realidad, los sistemas de meditación del mundo tradicio¬ 
nal. como hemos dicho, no tienen otra finalidad más que transferir 
la conciencia del cerebro al corazón, es decir, de una forma de pen¬ 
sar dualista a una forma ele entender y conocer más inmediata, in¬ 
tuitiva y directa. Se trata de unas técnicas progresivas de aprendiza¬ 
je y desarrollo de facultades que habitual mente permanecen sofoca¬ 
das por nuestro sistema de pensar dualista, técnicas que por lo de¬ 
más, en su mayor parte, no requieren ninguna cual ideación especial 
y hoy están al alcance de cualquiera gracias a la proliferación de 
textos que divulgan sistemas de meditación Zen, determinados ti¬ 
pos de yoga, incluso residuos de sistemas ligados al catolicismo, 
tanto occidental (Meíster Eckhart y la mística renana) como a la 
iglesia ortodoxa orienta! {/'¡Incalía ). El sistema es siempre el mis¬ 
mo: total abandono del Yo (superación del principio de individua¬ 
ción), adquisición de una conciencia inmediata del aquí y del ahora, 
introspección (pregunta repetida de ¿quién soy yo? ¿cuál es mi ver¬ 
dadera naturaleza?), meditación sobre algunos símbolos (cruz, 
inúndalas, letras, etc,), salida a la superficie de los estratos más pro¬ 
fundos de la personalidad e identificación con ellos, etc. Este pro¬ 
ceso termina en aquello que quienes lo han pasado, a través de todas 
las épocas y lugares, han definido con nombres característicos y simi¬ 
lares: el Despertar, la Iluminación, el Fuego Interior, la experiencia de 
la Luz, etc, 

En cualquier caso, la persona decidida a estudiar seriamente 
estas vías no debe hacer de tilo un objeto de erudición. El mundo ira- 
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didona!, jerárquicamente concebido, prescribía que iodo practicante 
de cualquier disciplina debía tener un instructor y recibir de él una en¬ 
señanza viva y personalizada, en absoluto libresca y masificada. Una 
enseñanza en la cual el secreto formaba paite sustancial de la misma. 
¿Por qué este culto al secreto? El practicante debía descubrir por sí 
mismo lo que se encontraba al final de cada etapa, y esto no sólo por 
la dificultad que entraña definir coloquial mente estados diferenciados 
de conciencia, sino porque explicar al neófito la naturaleza de cada 
experiencia supondría crear cu él un deseo de alcanzarla, y tal deseo 
-en lanío que deseo, mera pulsión cerebral- hubiera bloqueado la ex¬ 
periencia misma. Esto es fácil de entender sí se tiene en cuenta que to¬ 
da práctica tradicional implica sacrificio del Yo. pero el instructor no 
puede evitar hablar a ese mismo Yo que ha decidido vivir otra reali¬ 
dad jerárquicamente superior. Si el instructor facilita excesivos datos 
sobre cada etapa, el Yo los asimila e intenta experimentarlos por sí 
mismo, pero lates estados no pueden vivirse a través del Yo. sino de 
su renuncia. De ahí que hayamos dicho que el deseo de la experiencia 
bloquea la misma experiencia. En cambio, si el instructor facilita solo 
la técnica, el prael¡cante se limitará a utilizarla, sin esperar nada en 
concreto, es decir, sin que el Yo se pueda interferir (al menos por la 
vía del deseo concreto). 

Y. LAS INTERPRETACIONES PSICOANALÍTICAS 

Llegados a este punto, hay que repetir la pregunta que otros 
muchos han hecho: (.Dónde moran los símbolos? ¿Cuál es su lugar de 
residencia? A partir de Jung y de su intento de psicología analítica, ta¬ 
les preguntas han polarizado las discusiones centrales en torno a los 
símbolos. ¿Por qué los mismos símbolos se repiten en (odas las épo¬ 
cas en lugares distantes y sin contacto entre sí? ¿Por qué encuentran 
eco en las profundidades del alma humana? ¿No será que es ahí donde 
se encuentra su residencia? 

Las teorías de Jung han intentado dar respuesta a estas pre¬ 
guntas a través de la psicología analítica, heterodoxa en relación ti 
Frcud, pero, al mismo tiempo, limitada, como ésta, [.as tres teorías de 
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Jung -sobre los “procesos de individuación", el “inconsciente colecti¬ 
vo" y los “arquetipos"- aminoran U\ importancia dada por Freuel a Ja 
sexualidad infantil, principal aberración del psicoanálisis, pero, a de¬ 
cir verdad, no ¡icncirn en la naturaleza deE mundo tradicional que pre¬ 
tendió estudiar y desvelar. 

Las distintas técnicas tradicionales -y la alquimia en particu¬ 
lar, a la que Jung consagró un voluminoso trabajo" Psicología y 
Alquimia- serian para Jung proyecciones de contenidos psíquicos 
riel inconsciente sobre las cosas, A esto Jung lo llamaba “proceso de 
individuación" y mostraría la tendencia hacia Ja realización del ser, 
¿Por qué se producía una convergencia de símbolos? Porque todos 
tos seres humanos tenían desde el momento mismo de su nacimien¬ 
to, grabados en su cerebro, mitos y creencias propios de su raza, una 
especie de herencia psicológica a la que Jung llamó "inconsciente 
c o I ce t i vo’ \ O l Lo R an k , ps i coan a I is La f reud i a n o orlod o x o d u ra n t e m u - 
cho tiempo, convergió con estos postulados afi miando que "el mito 
es el sueño colectivo de un pueblo". Sería en este inconsciente co¬ 
lectivo en donde residirían Jos "arquetipos", modelos simbólicos re¬ 
currentes. 


Estas teorías fueron expuestas en diversos libros: El secreto 
tic la flor de oro. Transformaciones y símbolos de la libido y 
Psicología y Alquimia, fundamentalmente, y ya en su momento su¬ 
frieron críticas muy duras, beneficiándose de la ventaja de eludir los 
aspectos más problemáticos de las teorías írcudianas y de recurrir a 
exposiciones frecuentemente cargadas de poesía. Por lo demás, en la 
discusión entre Freíd y Jung lo i|ue hubo fue una confrontación ra 
chía del "Sig Trido suizo” contra el “judío de Vicna". repleta de ajus¬ 
tes de cuentas (Tirina y tabú, de Freud, es solo un ajuste de cuentas 
con la escuela de Jung), insultos mutuos y dos personalidades en dis¬ 
puta por la jefatura de la Asociación Psicoanalítica Internacional En 
rigurosamente cierto, por lo demás, como achacó Erust Jones a Juñe 
que esle solía cubrir sus exposiciones con "inmensa espuma de ver' 
borren". 

Pero iras todas estas disputas y teorías, lo que existe es „„ 
icoría freudiana difícil ríe comprobar. Treme a un “cuento de ha 
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das junguiano que se desvanece en presencia de la genética actual 
(los caí aderes adquiridos no se transmiten por herencia). Efectiva¬ 
mente, ni uno ni otro utilizan el método científico para establecer 
sus teorías, Frcud fue lamarckisla liaste su muerte y Jung no va más 
allá de él cuando intenta explicar los símbolos tradicionales no co¬ 


mo un eslabón de enlace entre el mundo físico y el metafísico, sino 
entre el consciente y el inconsciente. En este punto -el que interesa 
verdaderamente-, Jung permanece en el mismo nivel de ideas que 
Freud. 


La tendencia del psicoanálisis, sea cual sea su escuela, es 
siempre la de haber superado efectivamente, ai menos en parte, el ma¬ 
terialismo que dominaba hasta finales del siglo XIX (no existe más 
realidad que la que se puede percibir con los sentidos) y de haber con¬ 
cebido estados de conciencia subpersonales, pero sin contemplar si¬ 
quiera la posibilidad de existencia de estados su pía persona fes que 
trasciendan al individuo. La confrontación entre el psicoanálisis y las 
doctrinas tradicionales estriba en lo que los símbolos serían. Para el 
psicoanálisis, se trata de una plasmación del inconsciente colectivo al¬ 
bergada en un estrato más profundo del inconsciente individual, 
mientras que para las doctrinas tradicionales tal inconsciente no es si¬ 
no una manifestación de lo mental y, por tanto, está alejada de la me¬ 
tafísica y la espiritualidad pura. El mundo tradicional contemplaba la 
existencia del inconsciente entendido en sentido psicoanalítico -a eso 
aluden los mitos sobre el “reino de Nepluno” y los monstruos abomi¬ 
nables que moran en él-, pero considerándolo como capas infrarracto- 
nales y subpersonales. Al mismo tiempo, afirmaba la existencia de ni¬ 
veles superiores a la conciencia ordinaria, supra-persona les. Estos ni¬ 
veles suprapersonales estarían en el umbral de la otra realidad, la me¬ 
tafísica, y mantendrían con ella “territorios” comunes. Esta stluac.on 
privilegiada permitiría al símbolo ejercer su función de mediador en¬ 
tre lo humano y lo metafísico. Por lo demás, para la metafísica [adi¬ 
cional no existe realidad individualizada -este sería uno de los aspee- 
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tos do “maya", la ilusión-, sino unicidad orgánica, demostrable a tra¬ 
vés do la persistencia espacio-temporal de los símbolos. 

VI. EL SÍMBOLO COMO BASE 

PARA LA RECONSTRUCCIÓN DEL ORDEN TRADICIONAL 

La sociedad tradicional, como todo ¡o que tiene un soporte 
humano, se fue agotando en el curso de los siglos y su influencia ha 
ido disminuyendo en el plano contingente. Hoy incluso ha desapareci¬ 
do el concepto mismo de “tradición” y “tradicionalismo”, pasando, en 
ocasiones, a ser sinónimo de “ochocentismo" o de “burguesismo". 

Pero es innegable que cuando se habla de “alternativa al siste¬ 
ma” en materia espiritual, una de las pocas alternativas posibles es la 
recuperación de los valores de la Tradición. La búsqueda de la nove¬ 
dad parece el callejón sin .salida de todos los intentos “alternadvistas". 
Martin Buber escribió: "¡mago mundi nova, ¡mago mt¡¡¡"\ pero si no 
se quiere ser tan radical, es preciso reconocer, como mínimo, que 
cuando se haq agotado todas las fórmulas “nuevas" no queda más re¬ 
metí io que buscar entre el arsenal de las que se dieron en el pasado y 
adaptar sus principios al tiempo moderno. 

Pero esto suscita una serie de problemas. En primer lugar, 
"tradición" implica “transmisión”. Y esto se ha perdido. El hilo que 
une las escuelas tradicionales del pasado con el presente es tan débil 
que no puede considerarse como realmente válido y operativo. 
Cualquiera que haya tenido relación con escuelas tradicionales -budis¬ 
tas, su fíes, hindú islas, ortodoxas, residuos occidentales- habrá adverti¬ 
do lo problemático de todas ellas. Desde Taishen Deshimaru. uno de 
los japoneses que más hicieron por adaptar el budismo a Occidente, 
hasta Alian Wats, gurú de la conlracultura y divulgador del Zen tín los 
años 60 y 70, pasando por el lama Tchongyam Grampa Rimpoché, 
uno de los más lúcidos maestros libélanos llegados a nuestras latitu¬ 
des, lodos ellos -cuyos escritos nos han ayudado extraordinariainente- 
inu rieron de algo tan prosaico como la cirrosis hepática... No puede 
esperarse encontrar un “maestro" perteneciente a una escuela regular 
sobre cuyo origen o regularidad no existan dudas. El mundo moderno 
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no puede ofrecer ningún tipo de certidumbre si no es la de su propio 
Un, y esto afecta a los residuos tradicionales que subsisten en su seno. 

En la polémica entre Julius Evola y Rene Gucnon en tomo a 
la “regularidad iniciática", estamos tentados de dar la razón al prime¬ 
ro en contra de la innegable ortodoxia del segundo. Como se sabe, to¬ 
das las doctrinas tradicionales sostienen la posibilidad de injertar en el 
aspirante una fuerza que le trasciende a través del rito de la iniciación; 
algo así como colocar un molino de viento justo donde pasa una co¬ 
rriente de aire para activarlo. Pero nuestra experiencia personal nos ha 
permitido conocer decenas de “iniciados regulares*' en distintas escue¬ 
las budistas c islámicas, cuya cualificación humana ha variado tan po¬ 
co, tras recibir la iniciación, como la de quienes reciben los sacramen¬ 
tos en el catolicismo. En la Grecia crepuscular ocurrió otro tanto: los 
ritos dejaron de ser “eficaces"; al igual que en los momentos actuales, 
los ritos y las iniciaciones “se democratizaron": como los sacramen¬ 
tos. se recibían sin ninguna preparación previa en profundidad, sin pa¬ 
sar por un período de ascesis y, de la misma forma que el corcho ab¬ 
sorbe cualquier vibración, el así “iniciado" se convertía en impermea¬ 
ble a la “fuerza actuante** de los ritos. 

Sobre este tema se podría discutir mucho -y de hecho así ha 
ocurrido-, pero a nuestros efectos carece de interés en título que, si 
bien es posible dar la prueba en negativo (la actual ineficacia de las 
iniciaciones), no lo es en positivo (nunca sabremos “positivamente" si 
en el pasado fueron o no eficaces ciertos ritos). A su favor está la tesis 
de la duración dilatada de los ciclos tradicionales; el arqueólogo c his¬ 
toriador Contcnau pone, al respecto, el dedo en la llaga: los ciclos tra¬ 
dicionales, con sus ritos y malicias, nunca habrían podido sostenerse 
durante muchos años de no ser por haber mostrado un porcentaje sig¬ 
nificativo de éxitos. Gastón Bachelard, por su parte, abunda en la mis¬ 
ma idea: “¿Cómo podría perpetuarse y mantenerse una leyenda si ca¬ 
da generación no tuviera razones íntimas para creer?". 

Despojando al mundo tradicional de todo aquello que es acce¬ 
sorio, de lo que fueron construcciones históricas sujetas a imperativos 
étnicos, geográficos o históricos; quitando a todo exoterismo sus ras¬ 
gos propios superfinos y su utilitarismo social, abandonando en el ca- 
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mino iodo aquello que se presta íi discusión intelectual y reviste ca¬ 
racteres problemáticos o indemostrables, lo único que nos quedu hoy 
son tres factores: unos métodos de meditación e i astros pecc ion, unos 
elementos mínimos de metafísica y un sistema de símbolos sobre ios 
que apoyar la práctica. Es decir: teoría* práctica y punios de apoyo. 
¿Para qué hace falla más? 

A la hora de la verdad* meditar -es decir, abordar una de las 
prácticas tradicionales posibles- es estar solo consigo mismo, y nada 
ni nadie puede ayudarnos en la búsqueda de nuestro Ser más profun¬ 
do. A la iniciación "reaI" y “ortodoxa*" como la teorizada por Gucnon. 
el tiempo nuevo debe oponer, ha opuesto, una "iniciación virtual", de¬ 
rivada de una práctica seria, personalizada, basada en una rigurosa or¬ 
todoxia metafísica y apoyada en un sistema de símbolos que encuen¬ 
tre eco en nuestro interior. 

No puede haber reconstrucción de orden tradicional alguno, si 
antes no se reconstruye la élite tradicional que lo alumbrará. Nunca el 
efecto fue anterior a la causa, ■ 









Apocalipsis 
y restauración,. 
Una respuesta 
tradicional 


Isidro Juan Palacios 


I. TODO UN MUNDO SE ESTÁ VINIENDO ABAJO 
Y ALOO NUEVO NACE 

Desdi: mediados del presume siglo la percepción de quiebra 
general de valores se lia ido acrecentando en Occidente, Este temor, 
por otra parte nada liclicio -como cuando el animal barrunta una ca¬ 
tástrofe cercana que no ve y que le inquieta-, ha desembocado en una 
sensación de crisis total. Esta sensación, lejos de irse apaciguando con 
el desarrollo de la civilización ele este tin de siglo, se ha ido agigan¬ 
tando. 

Lo nuevo del fenómeno es sencillo. No se trata de una cusís 
coyuntura! o momentánea en el ámbito de la política, en el espectro 
social, en la vida cultural, en los ejes de lo espiritual o en el contuso 
entramado de la economía. La cuestión es otra, lodo un muhdu se 
eslá viniendo abajo y, claro, algo nuevo alborea ya en el hon/unte. 

Y por otra parte, admitiendo que nos encontramos a bordo del 
tránsito, que navegamos ya sobre !a mudanza del universo que cae y 
del universo que nace, cabe esta otra pregunta fundamental: t sera po¬ 
sible verilicar este salto sin demasiadas convulsiones \ violencias, pa 
cíl lamiente? Y además, esta otra conjetura: el cambio de era dv eui- 




68 


Hpjppridcs 


tura, de civilización, ¿brotará al calor de Ja pequeña semilla, de un 
hombre nuevo, surgido de una honda revolución interior personal, o a 
consecuencia de las presiones ejercidas por un apocalipsis exterior? 
La Ncrdad es que los extremos se tocan y se rciroalintentan. 

He aquí un buen re lo para los madrugadores o para Jos que 
scían en la noche. 

Fin de los Tiempos, en efecto. 

¿Qué leso ros salvar, entonces? 

¿Qué es \n que se renueva, en definitiva? 

Todo sello acarrea siempre lo nuevo; todo cambio de civiliza¬ 
ción y de cultura lleva siempre aparejado un nuevo ciclo y una nueva 
i ierra. Y así como la muerte trae consigo una restauración de la vida, 
un ciclo sucede al otro. Cuando en el teatro se extiende la penumbra, 
c! telón se abre y deja paso libre a la escena iluminada. 

Et sistema mantiene todavía su inercia, ya endémica, enfermi¬ 
za: las instituciones, distraídas por el trajín cada vez más acelerado de 
sus propias actividades huecas, van perdiendo el pulso de la calle, ca¬ 
da vez más distante y con grandes dosis de angustia que nadie parece 
saber resolver o sencillamente encauzar. El descontento profundo va 
en aumento. No hay respuestas ni para los pequeños problemas. Todo 
se pospone y se convierte en un mal persistente. 

El reto se presenta claro, la cita también. Ahora que nadie se 
atreve, es necesario, más que nunca, y ante el desconcierto y la exce¬ 
siva tibieza, una palabra en plural, una actitud común para la cri¬ 
sis. 

La razón de su oportunidad esta en el ambiente y en la necesi¬ 
dad que de ella tienen los diferentes grupos sociales, los individuos 
aislados y una amplia vanguardia, cada vez mayor, de escritores, cien¬ 
tíficos e intelectuales, y por qué no decirlo, también de hombres de 
acción que. de espaldas a las ideologías hechas y artificiosas, al mar- 
sen de ios partidos o por encima de ellos, reclaman una intervención 
Ubre e independí ente, personal. 

Esta es la encrucijada que nos invita para salir y llenar el va¬ 
cío. Ningún otro ánimo posible podra dinamizür Ja sociedad, que lan¬ 
guidece. ya casi sin vida. 
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II. NECESITAMOS MEJORAR, ¿PERO CÓMO HACERLO? 

Uno de los contenidos básicos en oslado de quiebra hoy es 
la cultura hija de la Ilustración del siglo XVííl, que luí primado “Jo 
teórico", el “discurso" y la “especulación*" sobre lo práctico, sobre 
lo “real" en lanío que experiencia. Por eso no es ya sólo significati¬ 
vo que los valores filosóficos del espíritu ilustrado, fundadores del 
moderno occidental i sm o, se estén tambaleando: lo que se desvanece 
es su propio estilo, su propia esencia. Frente a la saturación de las 
teorías, al hastío de lo ideológico, a la indiferencia dd “bla, bla, 
bla” y de las abstracciones, la sociedad y el individuo vuelven a 
buscar lo concreto, lo personal, lo vívcncial, aquello que les hace 
crecer orgánicamente, como totalidad, frente a los vacíos del racio¬ 
nalismo. 

En consecuencia no basta con confesarnos satisfechos con 
aportar unos contenidos teóricos fundamentales alternativos, una 
claridad de ideas en el seno de la actual confusión, las lincas maestras 
de lo “que viene", sino que, dando un paso más largo, hemos de in¬ 
corporar el método. Esto es: no sólo la afirmación de que necesita¬ 
mos mejorar, sino el cómo hacerlo. 

Dado que la amplitud de una respuesta deseada debe ser glo¬ 
bal y que no existe ningún sector social o persona desinteresados en 
“mejorar", y dado además que la mudanza de era afecta a Lodos y a 
cada uno de los ámbitos de la vida, la toma de actitud viene destina¬ 
da a penetrar en todos los ámbitos, tanto rurales como urbanos, cul¬ 
tos como incultos, políticos como apolíticos, integrados como margi¬ 
nados, establecidos como inseguros... 

Veamos algunas claves. Famosa se va haciendo ya la Irasc de 
Malraux que dice: “El siglo XXI será religioso o no será". Retornan, 
en efecto, los dioses, lo mágico, lo mítico, lo espiritual, lo religioso, lo 
sobrenatural; pero, ¿cómo re loman y cuál es su verdadera carta de na¬ 
turaleza'/ Porque no es el teólogo o el dogma cxeJuyentc los que vuel¬ 
ven, sino Jo místico, que es ante lodo experiencia de unidad y asun¬ 
ción cu propia carne del espíritu revivido, por un lado, y forma muy 
personali/ada. libre y en extremo irrepetible, por el otro. 
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\ en cuanto a lo esotérico, no es suhciente con dccír o descu- 
biir que algo late detrás de lo visible", que lo invisible es ta médula 
de las cosas, sino qué es, qué hay y cómo opera en nuestra realidad 
cotidiana. La vida vuelve así a adquirir los timbres misteriosos del po¬ 
ema y de i a magia. No basta con decir: "hay un continente al otro la¬ 
do", sino: "vayamos hacia él, explorémoslo y hagámoslo nuestro”. 

Este es el eje de la gran revolución cultural en marcha y que 
va a transformar el mundo. Y muchas otras cosas podrían ser dichas 
todavía en este sentido. Otro ejemplo en este campo es el de la totali¬ 
dad o principio global. 

Nuestro mundo ha nacido de la especial ización, de la divi¬ 
sión, de la separación, rompiendo con la idea de la totalidad operante 
en el sentido balístico, global. Pues bien, nos abrimos a un nuevo ho¬ 
rizonte donde todo actúa a la vez sin desgajamienlos. Con ello, volve¬ 
mos a reconquistar el hecho natural de que todo se encuentra relacio¬ 
nado o conexionado por dentro y por fuera. Ya no es posible concebir 
la naturaleza, el árbol, el manantial, el animal, a los dioses y a los de¬ 
más hombres como objetos de explotación y aprovechamiento egoís¬ 
ta. Recuperar el principio de la comunidad, de la unidad entre lo sa¬ 
grado y lo profano, entre los vivos y los muertos, entre los últimos y 
los antepasados... frente a todo individualismo y quiebra, que hoy lle¬ 
gan al paroxismo, lo que subyace es la semilla de la totalidad, tan pe¬ 
queña como infinita en su alcance y dimensiones. 

Nuestra sociedad es una enfermedad y en ella misma late el 
desánimo. No es casual que se preocupe tanto por la salud o por tantas 
otras cosas que, en la abundancia, le fallan o han sido degradadas. Por 
eso, ya no se puede por más tiempo defender una medicina que con¬ 
templa al ser humano por compartimentos estancos, como si fuera or¬ 
gánica y psíquicamente algo escindido. Ya no es posible una medicina 
que vea en el hombre sólo una máquina que automáticamente se mue¬ 
ve por si sola o por piezas. No es equilibrado tratar el cuerpo sin acep¬ 
tar la parle en el todo y el todo en la parte, ni al cuerpo sin la mente, 
ni a estas dos dimensiones sin el espíritu, ni al ser humano desplazado 
de sus condicionantes genéticos o ambientales, de sus estrellas, como 
afirmaba Parace 1 so -otro que, por cierto, también “retoma"-. La salud 
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es Lino ele los grandes lernas de hoy* Al descrédito cada ve/ mayor de 
la medicina tccmlieada, especial izada y moderna, se une la irrupción 
en paralelo de las "otras medicinas”, casi indas ancestrales, muchas de 
ellas alternativas o simplemente aliadas de las terapias convencionales, 

Otro de los ejes que bien podría completar este cuadro es el 
de la ciencia. Si el espíritu lucra lo vertical, e! trazo horizontal estaría 
hoy representado por lo cienlílico, que la totalidad circular se estaría 
ocupando de abarcar, amparar y unir. Hasta hace bien poco no había 
nada que la ciencia no di jera o sentenciara. Ella era la "nueva ley”: sin 
embargo, desde principios de siglo ha querido hacerse mas huniddc, 
volviéndose a emparentar con la lilosolía y la religión, con la mística 
y el mito, con lo mágico y lo esotérico, dimensiones de las que se ha¬ 
bía divorciado. El materialismo y la simple especulación racionalista 
han caído, y eso nos lo expone actualmente la ciencia, que vuelve a 
dar la mano al misterio que antes negaba. 

Nos encontramos, por tanto, ante un reto especial, destinado a 
interesarnos y cautivar a todos. 

III. LA CRISIS 

A nadie se le escapa ya la certidumbre de la siguiente sutile¬ 
za: “Vivimos mejor que nunca, pero nos sentimos peor”. 

Esta liase extralimita el alcance que pudiera tener en el mo¬ 
mento actual. La situación es grave, precipitada y tan enmarañada en 
su realidad como simple en sus soluciones. Nos sitúa en el centro mis¬ 
mo de la quiebra de nuestro mundo moderno. Todo parece estar 
perdido, y lo que es peor, nadie de los que ejercen el control social sa¬ 
be cómo ponerle remedio. Ni siquiera los grandes principios abstrac¬ 
tos de antaño, como el progreso, la búsqueda de la felicidad, la liber-> 
latí, la igualdad o la fraternidad dicen hoy gran cosa. Yacen como bao- 
de ras abandonadas sobre el campo; nadie las ha derrotado: sus pro¬ 
pios defensores las han dejado allí, desoladas, sin las ilusiones de an¬ 
taño, rotas sin remedio. 

Ha caído, así, el comunismo. Medio mundo languidece sin 
pena ni gloria en una vía muerta. Y entre tanto, las mejores dcfinicio- 
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ncs de la dorada Ilustración y la euforia de las revoluciones 
(Revolución Industrial. Revolución Americana, pero sobre iodo la 
Revolución Francesa) tienen ya hoy también su epitafio post moderno: 
c! otro medio mundo -el occidental- se ha iransfomuido en un espec¬ 
tro. qui/i divertido. No queda nada; hay escepticismo por todas par¬ 
tes. Sin c rite nos, muchos de los intelectuales, pensadores, contestata¬ 
rios o disidentes se han dejado domesticar. No reina nada más que lo 
pragmático: el mercado por el mercado: la técnica por la técnica: el 
consumo por el consumo; el poder por el poder. „ En un reino así, el 
alma está muerta o. siendo ella inmortal, encadenada. 

Este hecho > no otro es c! que hace de nuestro tiempo un 
problema único a escala universal: la ciudad se ha levantado, crece y 
<c expande ante nosotros como un problema espiritual. 

IV. NIEVA ERA. “NEW AGE" 


Se ha dicho que el cambio de era astrológica, de Piscis a 
Acuario, puede hacer mudar la mentalidad del hombre occidental, o 
serle favorable al menos. Hasta el propio C.G. Jung creía en estas cosas, 
; es más: para él >a habríamos comenzado el tránsito. Para otros, el 
acontecimiento no se producirá has (a bien entrada la primera o segunda 
centuria del año 2000. con la inauguración del tercer milenio, en el que. 
por otra pane, tantas profecías f desde la Ante rica de los pieles rojas a 
Finisterrej \ tantos pensadores tradicionales, como Rene Guénon. seña¬ 
lan una alteración profunda de civilización y hasta de cultura, 
¿Coincidencia? Una vez más. una estrella anuncia algo en la noche, 

Pero la confusión reina de momento. Las ciencias determi¬ 
nistas y meeaniciviax de los siglos XVIII y XIX. los espíritus del pen¬ 
samiento racionalista, que tanto cobijo y aliento dieron a tas revolu¬ 
ciones modernas, como a la inglesa, a la francesa y a lu rusa, hasta 
que en aquellas y sobre ellas pudieron engendrarse y encontrar sus 
fundamentos, se han derrumbado defino i vamcnle en este siglo. El 
mundo que un día se levantó resuello a terminar con lo arcaico, con el 
mito, con el símbolo y las religiones de los pueblos, se ha roto en mil 
desbandadas. No obstante, he aquí que nace un nuevo problema. 
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ConHiin-do y alacado, en peligro, lo sagrado fue capaz de 
mantener su pureza, tal y como siempre Jo hizo el mártir No fue Ja de 
cotonees» pese a lodo, su hora más difícil. Esta acaba de sonar ahora. 
Cuando, decepcionados y vacíos» los hijos de las revoluciones buscan 
islas “nuevas" donde amparar sus cuerpos del naufragio su Trido, no 
encuentran otras tierras vírgenes, sino aquellas que sus padres odia¬ 
ron, Desembarcan o llegan a nado, como pueden, por grupos o indivi¬ 
dualmente. Y vuelven a descubrir el chamanismo, el budismo, el eso- 
terismo cristiano, las artes marciales, el mantra, el zen, las cien for¬ 
mas de meditación o los derviches giróvagos; reinventan que el curso 
de las aves tiene un sentido o una señal profclica, que los ritos o la fe 
mueven montañas, que el fuego es mágico, que la pirámide es sagra¬ 
da, que la catedral es un bosque de piedra o que el sol es el símbolo 
de ios símbolos, Y de esta suerte, retocan los cánones tlcl saber año¬ 
rando al alquimista; hablan de la curación y la salud defendiendo y 
practicando las medicinas alternativas; abjuran del entusiasmo civili¬ 
zador escuchando al indio de las praderas con devoción... Hacen todo 
esto» y si puede ser, a la vez. Juegan con las perlas del templo ajeno y 
no son capaces de hallar la suya propia. Practican todos los caminos y 
todas las vías, pero ninguno hasta el final. Dicen ser espirituales y cri¬ 
tican las normas y los textos de cualquiera que sea la religión estable¬ 
cida. Son caprichosos. No han nacido de La iniciación y del sacrificio. 
Han navegado las aguas; no han muerto en ellas. No se han bautizado; 
no se han convertido. Llegan, en fin, a las playas de la Tradición pri¬ 
mordial como jirones perdidos de la modernidad, como cuando los re* 
si dúos de la catástrofe manchan la arena. Una nueva colonización es¬ 
piritual ha nacido con la New Age» porque suti ellos los que siguen 
hablando. Y así, el paraíso escondido está a punto de ser pisado, Pero 
no se trata de renunciar a él» sino de entrar adecuadamente, íes petán¬ 
dolo. Esa será la única garantía de asumirlo en esta nueva aventura. 


V. JVUJNDIALIZACIÓN DEL DESIERTO 

Al destruir sus vínculos» el hombre moderno se ha desprovis¬ 
to. se ha convertido en un ser indefenso» completamente vulnerable. 
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La revolución honda de Occidente ha conseguido ser i nía us- 
lacón una sola impostura: la negación de la propia identidad le lia 
llevado a la abolición de sus raíces, a la pérdida de los arraigos. Con 
ello, ha reducido a cadenas su alma y lia iÉialo, lejos, mas allá de 
la última estrella, al espiriiu. Tan lamenlíÉjfoIado interior no lia 
tardado en meter a Occidente en la más negra de sus suertes: la en¬ 
fermedad temible que, taimada, lia reblandecido su ser. Sin fortale¬ 
zas, todos los demonios del desierto le han poseído. Ha hecho de su 
civilización un yermo, y como tal se ha extendido hacia las cuatro di¬ 
recciones del planeta, voraz. Se destruye a sí mismo y ha impuesto 
esta misma destrucción a los demás pueblos. Ya sin tradiciones, 
arrasa las de los demás. Y a esto. Occidente le lia Mamado “su misión 
en el mundo”. El sistema, su sistema, qué duda cabe, se ha por eso 
mundial izado. 

Pero el desierto, nido de todos los infiernos -lo sabían bien 
los viejos monjes cristianos de Egipto, Siria o El Sitiar', que lo tenían 
no como huida, sino como la vanguardia del más fiero de los com¬ 
bates: el invisible-, no se contenta con oponerse al espíritu que dota 
de distinciones, fiestas y rituales a la manera de ser de los pueblos; 
el desierto no se complace con sepultar el lenguaje de los símbolos, 
el tínico idioma que Dios ha entregado a los hombres, sino que, ade¬ 
más, el desierto seca y quema la creación entera. Perdido el jardín 
sellado en todas partes, habiendo enmudecido la naturaleza como 
expresión sagrada, hoy ya es el árbol, el agua, el aire y la piedra lo 
que muere. Primero fue tachada su sacralidad; ahora cae su vida. 
Estamos, pues, al final por autodevastación. Quien un día, por narci¬ 
sismo, ceguera o rebeldía, quiso deshacer su amistad con lo sagrado, 
crucificar al Dios fuera de la ciudad, extra muros, confinándole en la 
barbarie, en el no-mundo, ha terminado luego destruyendo lodo lo 
que guarda el recuerdo o la presencia del espíritu. Malar lo sagrado 
y sus tradiciones en carne propia y ajena trae consigo también la de¬ 
solación de su obra: ensucia al cisne, diezma al lobo, ahoga al pe/, 
pela el bosque, apuñala el campo. 
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VI CIENCIA Y ESPÍRITU: ELORICEN I)K LA QUIKIIRA 

Hay en la naturaleza -decía Paracclso- una httnen natunte me 
líela en ella. Pero además puede ser dicho esto niro: que Dins -suma 
trascendencia- se halla en todas y cada una de las cosas. Ni siquiera 
de! abismo infernal será excluido, lisa presencia de lo divino en la 
creación, que llamamos inmanencia, es clave; tan impurnmie es, que 
sin ella nada se sostendría, ni sería posible, y aun, sobre todo: imposi¬ 
ble sería el conocer a los diosos o tener siquiera noción cierta de dios. 
Por eso el hecho sagrado, metafísico, religioso, nace inherente al ori¬ 
gen de todas las cosas, nace con el hombre, brota con la primera ma¬ 
nifestación. Una ve/ más hay que afirmarlo: este tal conocimiento 
esencial no se encuentra condicionado a una cuestión evolutiva, ni de¬ 
pende de libros, pensamientos o acumulaciones de información vana¬ 
da, Pero sin que tengamos que ir más lejos, el lema angular es otro. 

No basta con saber que la luz y lo divino residen en los ele¬ 
mentos y organismos, en el pequeño y en el gran mundo; no, lo real¬ 
mente delicado es cd cómo, cómo Dios y la luz son y están en la natu¬ 
raleza, en el ser humano, en el cosmos. Formulado de otra manera: 
¿Se encuentra lo divino dentro de las cosas, incluido en ellas, u por el 
contrario, son todas las cusas las que se hallan contenidas o deposita¬ 
das en Dios? En la bifurcación de la disyuntiva descubrimos -en la 
primera- al mago y su ciencia, mientras que la segunda es la visión 
genuma de! taumaturgo, fuente de milagros, del místico o del hombre 
religioso. De ahí la incompatibilidad entre Magia y Religión, aunque 
en algunos extremos parezcan entrecruzarse. El mago dispone de la 
naturaleza para su dominio y conocimiento, por lo que tiende a creer 
que detentando, operando y penetrando en las cosas, estas le aportan 
su luz y su materia e incluso el Dios que hay dentro de ellas, eoirtu el 
genio que descansa y espera en el interior de la lámpara maravillosa, 
siempre dispuesto a salir para ponerse a! servicio ele su dueño. El lau 
malurgo y el místico, en cambio, soslayan las cosas, de las que se des¬ 
prenden, o simplemente las han dejado atrás en el camino y siguen 
adelante hasta ciar con el origen que lo contiene lodo. Descansando jii 
D ios, entregándose a su servicio, anonadándose en su voluntad, vji 
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cóma la naturaleza se les abre en sus secretos y las montanas les obe¬ 
decen a sus mandatos. Esta distinción explica con claridad el hecho de 
que pueda haber o haya habido magos buenos como Caudal f o Merlín 
y magos malos como Crowley, En tanto que, en las antípodas, el tau¬ 
maturgo es siempre un samo y no puede no serlo. 

El mago y el místico, aunque dispares, tienen algo en común, 
pues participan de la misma concepción unitaria de la naturaleza y de 
todo lo que la creación despliega. Es esta unidad la que actúa siempre 
en su conjunto. Por eso -anota Paracclso-, el medico antiguo, el médi¬ 
co medieval i el medico que el era, es solamente el “medio por el cual 
la naturaleza es puesta en obra.” Favorece o fací Huí los canales por 
los que la unidad recupera su orden. No es todavía un científico mo¬ 
derno. como tampoco lo es el chamán, para quien sanar, cortarle el 
paso a un mal Tísico, por ejemplo, no es sólo una cuestión del cuerpo, 
sino que lo es asimismo de la psique o alma y del espíritu, en fin: del 
(odo orgánico. 

Desde el principio arcaico, a lo sagrado siempre le ha dolido 
la separación. No es banal la idea que ha surgido en algunas religio¬ 
nes. como en la cristiana, según la cual al “contrario", al ''adversa¬ 
rio" o al "enemigo" de la creación, de lo sacra!, se le ha llamado 
Diablo, literalmente en su etimología: "el que desune", y a su vez. 
sentido derivado de "separar, sembrar discordia,..". Los mitos, por 
eso, nos enseñan que en el origen era el Caos, palabra ésta que no 
significa “desorden" sino "abismo" o “espacio inmenso y oscuro”* 
donde la unidad es tan profunda que incluso para un ángel seria im¬ 
posible distinguir los opuestos, como la luz y la sombra o el espíritu 
y la malcría. Las tradiciones nos hablan también de la formación del 
hombre primordial, y nos aseguran que fue hecho a imagen de Dios, 
esto es, andrógino: ser completo y acabado desde el instante inicial, a 
la vez varón y hembra en uno. La unidad se sigue manteniendo en el 
relato bíblico cuando, ya diferenciado el ser humano en virtud de una 
primera caída, pero todavía en el Edén* la mujer "peca \ Adán, aun¬ 
que no tiene "culpa” por la tentación de Eva, se ve obligado a seguir¬ 
la en la desgracia, lucra del Paraíso, en virtud de la unidad que confi¬ 
gura con ella. 
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Los recuerdos cíe la epopeya divina, el poema que cania la be- 
lle/a y sabiduría de su obra, no son fragmentos de una eslora quebra¬ 
da, luego pegada. Su gesto es tínico creando el Cielo y la Tierra, lo in¬ 
visible y lo visible, porque lo natural se ha tejido enn el hilo de lo so¬ 
brenatural, y ése es el gesto que esculpe a la persona con cuerpo y al T 
ma, porque el uno sin la otra no constituyen persona, m puede asegu¬ 
rarse que en la escisión haya personalidad. Esto ya lo sabían los egip¬ 
cios. los griegos o los “salvajes indios de las praderas quienes en sus 
rituales del temascal se purifican y perfeccionan, pues (y citamos a 
uno de sus ancianos) "el cuerpo es el templo sagrado del espíritu y 
para ellos do tomamos del libro de E. y J. Se ton La tradición det in¬ 
dia norteamericano- "el cuerpo es el alma hecha visible". 

El mago y el místico tornan la naturaleza como bloque, como 
conjunto no desligado de su sacralidad, y así actúan. No son teóricos 
de la experiencia, sino la experiencia misma. Sus vidas son rituales. 
La practica de la realidad en ellos es completa a la vez que profunda; 
tan honda, que la viven y la conocen no como problema, sino como 
certeza. Lo mismo cabria sostenerse del héroe primordial. Los tres ti¬ 
pos son míticos en el sentido dado a la palabra mito, la cual expresa 
la solución antes que el problema. El mito, por tanto, no es sólo ante¬ 
rior a la mentalidad Filosófica o al pensador cronológicamente hablan¬ 
do; también lo es en cualidad, ya que filosofía es, a la inversa: el pro¬ 
blema antes que la solución. Resumiendo; el hombre mítico está en la 
verdad, mientras que el filósofo es consciente de ir hacia ella, lo que 
equivale a no tenerla, Por eso, raros son los filósofos de lodos los 
tiempos que llegan a la verdad: si acaso especulan o se aventuran so¬ 
bre ella. Vivir el mito fundacional de los orígenes no es lo mismo que 
trabajar sobre los lemas míticos. 

El alquimista y el teólogo, los dos a su manera, trabajan sobre 
el mito. El primero se ejercita sobre él; el segundo, lo piensa. Poseen 
todavía un sentido unitario de las cosas o de la creación, pero se intro¬ 
ducen en terreno pantanoso, lleno de peligros. Veamos el porqué. 
Ambos, en sus operaciones, “distinguen" o momentáneamente “sepa¬ 
ran", para de inmediato recomponer de nuevo la unidad. El alquimista 
busca con afán esa lumen na tu rae o la esencia divina, el oro filosofal 
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en estado puro, y se imagina que lo puede llegar a aislar, que lo puede 
“obtener”, encamando o despertando así la sustancia del único -Dios, 
1u eternidad o su sabiduría- dentro de sí mismo. 

Sol ve et Coagula es uno de sus lernas. El teólogo pretende 
hablar de lo divino; establece categorías dentro de lo sagrado; ¡menta 
comprender la creación y sus elementos, introduciendo en la intuición 
o inspiración la luz de la razón, Pero ambos juegan con luego, porque 
distinguen o separan demasiado bien espíritu y materia, alma y 
carne, tierra y cielo, visible e invisible, sobrenatural y natural, blanco 
y negro, luz y oscuridad, orden y desorden..,; "distinguen" y "sepa¬ 
ran demasiado bien a Dios y sus cosas. Esta operación, en sí, no es 
infausta todavía, pero es cierto que sima la frontera entre la tradición, 
que un paso más allá dejará de serlo, y la modernidad que comienza. 

Así nace el científico moderno. 

No es una casualidad que la ciencia moderna y su delennmis¬ 
mo racionalista emanen de este límite, bien es verdad que como des¬ 
viación o quiebra sesgada. Newton podría ser un buen ejemplo, situa¬ 
do precisamente en el quicio de la agitación. Ahora sabernos que 
quien pasa por ser el padre de la física clásica o "materialista”, esto 
es, de la ciencia mecánica, sin espíritu y alma, no era un agnóstico, si¬ 
no todo lo contrario; como Copérnico o Keplcr, que al ser manipula¬ 
dos corrieron su misma suerte. Newton, tocado por los asuntos teoló¬ 
gicos y mefafísicos, era además un alquimista y astrólogo que creía en 
la existencia de los dragones en un siglo tan lejano de la Alta Edad 
Media como el XVII, en el que vivió. Se sabe que los buscó por las 
grutas y recovecos de los Alpes suizos... En su época todavía predo¬ 
minaba la creencia según la cual los movimientos de los astros, los 
meteoritos, los terremotos o las sequías eran hechos naturales no des¬ 
ligados de la Providencia. Newton, como antes Paracelso, seguía cre¬ 
yendo en la veracidad de esa realidad jiiágico-cienlíl ico-religiosa. 
Pero desde el Renacimiento, una corriente que fue ganando en peso y 
medida empezaba a conspirar contra ella. Si a Dios o a la Providencia 
se les extraía de la naturaleza se vería que ésta, en virtud de su "áni¬ 
mo natural” propio, inherente, seguía funcionando igual. ¿Para qué 
entonces apelar o depender de las fuerzas divinas o invisibles, angelí- 
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cales o demoníacas, para conocer la verdad del orden creado/ Nevvton 
todavía era fiel a la concepción sagrada y mistó rica (.leí mundo. 
Cuando descubre su lamosa ley de la gravilación universal y expone 
sus Principia..., Newton seguía viendo detrás tic lo visible la presen¬ 
cia de la mística invisible o del misterio, y enmu tal aceptaba su expli¬ 
cación. Fue finalmente su colega y amigo. John Machín (atención a 
ese apellido, porgue nada es casual), quien le convenció para que en 
su formulación adoptara sólo la “solución mecánica" a fin de no pre¬ 
cipitarse en el ridículo de ser tachado como "mágico". 

Lo nuevo había ganado ya demasiado terreno e imponía su 
mentalidad científica. Y así fue como de este clima y de aquella siem¬ 
bra de “distinciones", nucieron las ciencias positivas: cascarones de 
las disciplinas sagradas o tradicionales. De la alquimia vino la quími¬ 
ca y la física: de la astro!ogía, la astronomía. También a la medicina le 
pasó otro tanto. El macrocosmos y el microcosmos se convertían en 
grandes o pequeñas máquinas que funcionaban con exactitud. La ver¬ 
dad estaba, por tanto, al alcance de la mano, una ve/ retirado el secre¬ 
to con que los dioses, desde Zeus y antes, clausuraban la vía del cono¬ 
cimiento. El desplazamiento del espíritu por la ciencia, que una vez 
más era sacado de la civilización y situado fuera, en la barbarie, no 
sólo mecanizó los saberes y la epistemología; vino por demás acom¬ 
pañado por el fenómeno de la fragmentación racionalizada o espeeia- 
llzación, hijo deforme de aquel gusto por la "distinción", tanto de 
compuestos como de contrarios, La cultura, así, caía en un reduce to¬ 
nismo materialista a la vez que se dividía o partía: los dos signos más 
característicos de lo que más larde habría de venir. 

Las dos culturas comienzan a ser irreconciliables. Una, como 
vemos, se afianza en los extremos más periféricos del giro cósmico; 
llegará a negar a Dios y su lumen nuturae, desacreditará a Pa rabel so 
y pondrá una losa sobre el símbolo, la naturaleza ritual > los mitos, 
escribiendo: "aquí yacen para siempre". La otra vuelve a sus cuarteles 
de invierno y allí se refugia. Km mamad Swedenborg i lóXK-1772) es 
un ejemplo de esta última postura. Científico de la vieja escuela como 
Paracidso, Newton, Copé ni ico o Kepler, pasa a la historia de las cien¬ 
cias no como biólogo o naturalista, sino como místico. Cuando se ha- 
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lia preparando la edición de su monumental Kcgmim anima le, entra 
sin darse cuenta en éxtasis y ante su vista desfilan iodos los arcanos y 
los ángeles, abriéndosele el reino de lo invisible, que se le mués ira 
mudio mas tangible que la realidad. Su caso logró gran fama, aunque 
fue también recluido cu la penumbra por la ciencia domíname de los 
años que le siguieron. 

\ II. TECNOLOGÍA, INDIVIDUALISMO, IDEOLOGÍAS: 
DEGRADACIONES V RETORNO AL PUNTO DE PARTIDA 

La lumen nalurae se acabó oscureciendo. Al nuevo hombre 
moderno ya no le interesaba conocer la naturaleza en su realidad, tal y 
como bahía sido creada, sino tan sólo cómo debía ser dicha naturale¬ 
za a la luz de su razón. Las ideologías alimentaron el surgimiento del 
espíritu científico y las ciencias fundamentaron las ideologías. Ambas 
se arroparon y se uutoabasteeieron. Falsa era ¡a pretendida objetividad 
de la Ciencia; sin embargo, era necesario que la! señuelo adquiriera 
consistencia y fuera incontestable, pues, ¿qué otro principio podría ri¬ 
valizar y sustituir a la religión como referencia obligada? Los aliares 
pronto cambiaron de oficios y de dioses. Los siglos XV] II y XIX pa~ 
rederoII romperlo lodo. Todas las unidades se extinguen: la dudad 
frente al bosque, los partidos frente al monarca, el individuo frente a 
la comunidad, todos -d Estado, los grupos económicos- hacia la con¬ 
quista del poder.,, Pero la Ciencia no aportó al hombre ni la verdad ni 
la felicidad que Je había prometido. El industrialismo ha resultado ser 
una de las bestias del sistema, y el progreso, su veneno. Ya en los ini¬ 
cios del siglo XX algunos científicos, sobre todo los que trabajan en 
microfísica, empezaron a caer en la cuenta de que aquello del inmen¬ 
so o pequeño mecanismo era falso, que la Ciencia no podía ir dema¬ 
siado lejos, ya que tarde o temprano, cualquiera que fuera el camino 
que emprendiera, siempre se topaba con una sombra misteriosa, im¬ 
penetrable, y de la que curiosamente habían hablado antes los místi¬ 
cos, ¿Qué hacer entonces? 

Planck, Heisenherg, Ed dirigían, Rólir, PauJi, Schrodinger, 
van VVeiszücker... recuperan el valor de la palabra humildad y se do- 
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Llegan, Y después de ellos, la gran revolución se a fian/.a: risica del 
caos, I ola 1 i dad y orden implicada misticismo y física moderna, sin¬ 
cronicidad, nueva biología amidarwimsta... El edificio ya se ha de¬ 
rrumbado y por eso todas las ideologías filosóficas y políticas que en 
él se resguardaron, después de haberlo construido, han fallecido 
aplastadas. Los pilares culturales del marxismo, del liberalismo, de las 
democracias occidentales, han muerto o se encuentran ba jo los efectos 
de una crisis incurable. 

Mientras resucitan Swedenborg o Paracelso, mientras la nueva 
ciencia hoy ya prepara el alba del mañana: el retorno del espíritu, de la 
unidad total, y en tierra los cadáveres del positivismo, del racionalismo 
frío, del mecanicismo, del bblogismo materialista, todavía nos queda el 
último y mejor apuntalado de sus bastiones: ía técnica. En ella se refu¬ 
gian los dos últimos cuerpos de ejército de la civilización pos i industrial: 
la búsqueda del placer y del dominio, dos frentes que, al amparo de la 
moderna tecnologización de la existencia, se devoran con esmero, al 
igual que las hordas del Señor Oscuro del que hablara Tolkten, las cua¬ 
les se iban matando entre sí conforme avanzaban contra el común ene¬ 
migo, Porque la técnica y su lógica desvirtúan al hombre y matan Jos ri¬ 
tuales y símbolos de la naUiraleza. Dragón de inteligencia envolvente, 
la técnica transfiere las cualidades humanas al "exterior” y se las de¬ 
vuelve en forma de máquinas de satisfacción. De tal suerte esto es así 
que el ser humano se vacía de sus dones y sabores orgánicos, se seca, se 
deseriiza, se pierde, y luego se esclaviza a los mecanismos donde trans¬ 
firió sus virtualidades. Es de este modo como acabamos necesitando lo 
que nos esclaviza, lo que nos degrada. Cada vez con más acento, la 
ciudad y sus moradores precisan de existir enchufados, por eso el 
"hombre libre” que ha sido creado por el progresismo ha entrado ya en 
el derrotero de ser o terminar siendo un individuo atrofiado: vinculado 
mental y físicamente a la máquina que siente y visualiza por él 

Por eso el prototipo humano del “futuro-presente” es uu d- 
borg, una simbiosis, un trasvase, mitad máquina, mitad trasiego de 
células. El poder y el dominio que lanío se han buscado resultan ilu¬ 
sorios, Y de tal generación ha salido otro de los juguetes-trampa de la 
New-Age: la realidad virtual, esto es, la creación de un mundo fiel i- 
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cío que se vive como auténtica realidad medíanle el ordenador o la 
tecnología mental. Al transferir a la técnica lodo pensamiento y toda 
realidad orgánica, el hombre moderno ha vuelto a dar con una nueva 
magia, pero atrofiada: magia sin Dios, magia sin naturaleza, magia sin 
hombre. La ciencia desacraIizada, enemiga del mago y del taumatur¬ 
go, concluye en la red de la maldición de la taimada serpiente: “ser 
como dioses”, expresión en las antípodas de esa otra -evangélica- que 
dice: “dioses sots*\ Gracias, pues, a la realidad virtual, el ciborg, que 
no hombre, siente en sus órganos que cambia a voluntad el color de! 
cielo, que hace el amor con la mujer u hombre de sus sueños, que via¬ 
ja en el tiempo, y sin embargo nada de eso acontece de verdad. Con 
ello, el reino de la apariencia ha entrado en su ultima fase. 

Una de las últimas propuestas científicas de la modernidad 
fracasada se halla en simonía con el proceso del protagonismo tecno¬ 
lógico* Hoyle y Prigogine afirman que la "vida” se originó en el es¬ 
pacio exterior y desde allí vino a la tierra* Como ya no hay nada den¬ 
tro que nos salve..* sobreviene la expectativa OVNI: hoy, el único ba¬ 
lón de oxígeno de la ciencia materialista, 

Vemos, entonces, las dos vertientes: la nueva ciencia que re¬ 
descubre la primacía del espíritu, de la unidad, de la fortaleza interior, 
de la totalidad no disociada que actúa u opera global mente, y vemos 
los últimos residuos del mecanicismo. Primero perdió lo sagrado y la 
unidad, se desligó de la naturaleza, para finalizar entrando en la locu¬ 
ra y en la hipertrofia de la vida: en el trastornado e ignorante enclave 
de lo para normal y del psiquismo. Así, una materia mágica, sin la su¬ 
jeción y la luz del espíritu, se vuelve loca, destructora, ^demoníaca” a 
veces y, sobre lodo, ignorada. El psiquismo y lo paranormal no son 
“espíritu”, pero qué son ambas cosas y cuál es su naturaleza, son cam¬ 
pos aún por explorar. Otro de los retos para la experiencia del héroe 
que desciende a los infiernos, 

VIII. EPITAFIO 

Fin tic la historia. Descrito el panorama, uno no puede dejar- 
de preguntarse: ¿A quién !c interesa esa degradación lograda del hom- 
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Iirc? Si “vivimos mejor, pero nos sentimos peor , quizá sea senilI de 
que algo ajeno que se empeña en destruirnos nos lia seducido. I le aquí 
la gran larca: recobrar el equilibrio y la normalidad antes de que sea 
demasiado tarde. Tal propósito -heterodoxo- se sitúa en el cruce de 
una revolución espiritual frente al aturdimiento de la demencia con¬ 
temporánea. Nada-queda ya en pie. Es preciso renovarlo todn, desde 
la rcdignillcación de los grandes y pequeños valores basta el reslable- 
cimiento de la naturalidad en todas las cosas; es necesario reencontrar 
el sentido de lo correcto, y para ello nada mejor que volver sobre no¬ 
sotros mismos, redescubriendo nuestras raíces. E invitar a los demás 
pueblos a que hagan lo mismo, porque de la homogeneidad cosmopo¬ 
lita tic la ciudad no nacen sino almas muertas. 

IX. ANTE EL APOCALIPSIS, 

ESTRATEGIA DE LA BELLEZA 

Lo venimos diciendo. El mundo moderno se desploma en este 
fin de siglo y algo verdaderamente nuevo pugna por salir. Necesario es 
tomar postura y actuar ante esta situación. Primero, para que ¡a destrue- 
eión o caída sea lo menos dramática, traumática o doliente posible, y al 
mismo tiempo haciendo lo imposible para que este estado endémico a! 
que la civilización enfermiza nos ha condenado termine cuanto antes. 
Necesario es, en consecuencia, coadyuvar al nacimiento de lo que v lene. 

Ahora que el escepticismo se ha generalizado, ahora que lodo 
termina en la inercia de la manipulación por parte del sistema, que el 
hombre lia dejado de ser libre y sueña narcotizado por la acción vene¬ 
nosa del dragón, ahora que el alma está encadenada y más insegura 
que nunca, es imprescindible la aparición del criterio claro y de la 
alternativa Un nuevo Parsifal, un nuevo Amadis, nuevos caballeros 
andantes, trovadores y damas fíetele d'amore, es lo que requiere 
nuestro mundo. Pero no para entrar en su oposición, no para debatir 
en los parlamentos, ni para insultarlo, sino para sacrificarse por el, en 
igual medida de estilo a como han hecho siempre los héroes y las he¬ 
roínas verdaderos. V hoy, no puede haber mejor estrategia Je contras¬ 
te que la de la pura belleza. 
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Ha sonado la hora de la aparición divina de la Virgen en el se¬ 
no oscuro de un ocaso cultural -Occidente- que* no obstante, anuncia 
el alba o la aurora, algo que. por sus tonos, nadie sabría decir sí es 
anochecer o amanecer La verdad es que nuestro tiempo es el punto o 
el nudo donde ambos extremos se locan; la sombra y la luz, el cuerpo 
y el espíritu, la muerte y la renovación, la ciencia y la mística, lo occi¬ 
dental y lo oriental... 

El problema de nuestra era apocalíptica no consiste en resol¬ 
ver o descubrir la victoria de un grupo o de una fracción sobre otra; 
tampoco se centra en reactualizar guerras de religión. Paganos y cris¬ 
tianos, budistas y sh i aloisias, musulmanes e hindúes, deben procurar 
alianzas a fin de recuperar la herencia de lo sagrado y de la unidad 
que a todos pertenece. Una tregua profunda se impone, para que quie¬ 
nes antaño se han enfrentado en luchas ideológicas hablen hoy juntos 
con derecho a mantener sus identidades. Algo semejante a los juegos 
olímpicos de la antigüedad es lo que necesitamos: un interregno de 
paz donde quienes antes se mataban en los campos de batalla pugnen 
o luchen ahora de forma incruenta por la victoria. 

Es saludable restablecer la dialéctica “amigo-enemigo", pero 
reenviando su foco al plano mctafísico, donde siempre estuvo. De esta 
forma se reducirán en extremo la conflictividad. el odio y las violen¬ 
cias ciegas cu el ámbito de los seres humanos, entre sí mismos, y en¬ 
tre ellos y la naturaleza, y entre lodos y los manantiales espirituales de 
la unidad. No es acertado que el hombre moderno haya hecho de la 
Historia un cielo o un infierno, que absuelve o condena, de acuerdo a 
los intereses humanos e ideológicos en lucha. Así. como ocurre en la 
actualidad, nada se libra de constituirse en frente de la batalla y plaza 
de conquista. Con la abolición de Dios y deí adversario, el hombre 
creyó verse líbre de los mitos; sin embargo, éstos han subsistido y han 
adapiado su inmortalidad de forma aún más cruel. 

El hombre ha censurado a Dios y al Diablo para divinizar sus 
causas humanas y di abolí zar a sus enemigos. Es este criterio y no oiro 
el que, a fin de cuentas, ha introducido cu los enfrentamientos el afán 
de destrucción loial y la ausencia de misericordia caballeresca para el 
vencido. El guerrero antiguo nunca consideraba al "crin*" un diablo o 
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un demonio, sino su "aller-ego*\ su rival: “el vecino del ofro lado del 
río”, o “su oponente del tablero de ajedrez”, donde dos luchan por 
su integración, como acontece entre los lobos y no. paradójicamente, 
como sucede entre las palomas. Y era precisamente esta concepción, 
esta actitud, la que ennoblecía sus combates, los paulaba y los hacía 
aún menos hirientes que los que existen hoy en las sociedades moder¬ 
nas, donde la cortesía, el respeto y el dominio de las pasiones han sido 
también extinguidas. Un mundo así no consigue superar la violencia, 
sino que la incrementa a límites bestiales. 

Si Dios no puede matar al Diablo, ¿por qué el hombre quiere 
llevar hasta el último extremo la destrucción del contrario? No hay 
nada mejor que el que los adversarios de otros años puedan ahora sen¬ 
tarse a hablar de cosas comunes en torno a una Tabla Redonda: de 
cómo verificar mejor el tránsito de una civilización que fenece sin 
cultura a otra forma de vida restaurada por la cultura. Ksa res¬ 
tauración es, en definitiva, la apuesta de nuestro tiempo. ■ 





Tradición 
e igualitarismo 
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Esta Modernidad i ardía es la época de la no discrimina¬ 
ción. Se traía de un “lie” obsesivo que hace que se loriare al lenguaje 
para someterlo al igualitarismo perfecto o que esté mal vista la fabri¬ 
cación de pañales específicos para niñas y para niños. Y la obsesión 
se presenta con un a paral o coactivo materia] y espiritual del que for¬ 
ma parle, amén de las leyes y la propaganda, el chantaje lingüístico, el 
sambenito: "rae i si a”, *'sexista", etc. 

Desconsiderando por un momento la necesidad del capita¬ 
lismo multinacional de homogeneizar el modo humano de vida en el 
planeta y la Irisie reducción de la izquierda política a propagadora del 
discurso igual i turista que el capitalismo necesita, cabría preguntar: 
¿No encierra la decidida vatuntad de erradicar toda discriminación un 
evidente valor moral? En otros términos: ¿No es este igualitarismo 
esencialmente concordante con la espiritualidad tradicional de las 
grandes religiones y de su contenido melalTsico y ético? 

Si dejásemos votar a mano alzada a una concunvnciii nu¬ 
merosa veríamos probablemente levantarse un mar de manos apro¬ 
bando: ahí estarían las manos de muchos religiosos cristianos, de mu¬ 
chos izquierdistas, de muchos liberales y, seguramente, la mano de la 
gran masa de los televidentes. Entonces, Jando paso al coloquio, 
plantearíamos la siguiente dificultad: sí así es, ¿cómo es que las socie¬ 
dades tradicionales inspiradas en tales corrientes religiosas y metalen- 
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cas no han sitio igualiiaristas? Se nos respondería con facilidad: por 
pura inconsecuencia con su esencia originaria* por debilidad ante los 
ricos y poderosos. Si en csie momento adujésemos una segunda difi¬ 
cultad. como* por ejemplo; ¿Por qué entonces los grandes movimien¬ 
tos igualíiaristas modernos son antirreligiosos? Se nos respondería en 
general que precisamente por eso* porque la religión ha traicionado 
históricamente su mensaje; además, porque la emancipación* la mayo¬ 
ría de edad del hombre* no necesita ya de la luida de un dios para rea¬ 
lizar la igualdad. Con facilidad pondríamos en movimiento el eniu- 
siasmo igualiiarisla de la gente* Pero sólo de manera efímera; si de re¬ 
pente preguntásemos; "A propósito* señores, ¿qué fue del comunis¬ 
mo?", reemplazaríamos el entusiasmo por un brusco desconcierto, 

“Señores -diríamos haciendo sonar una campanilla-, tal 
vez sea el momento de plantearse esto con algo más de seriedad", 

I, EL ORIGEN DEL IGUALITARISMO 

La fuente última del igualitarismo no puede estar más que 
en una cierta capacidad para desconsiderar las determinaciones finitas 
del ser humano, que siempre son diferenciales. El igualitarismo es 
por consiguiente un punto de vista, una perspectiva que permite desa¬ 
tender la finitud diferencial humana* sea declarándola inexistente, sea 
declarándola no significativa* lo que en realidad es una forma de de¬ 
clararla inexistente. Se trata en definitiva de centrar la atención en el 
concepto abstracto de ser humano desviándola de sus encarnaciones 
concretas: hombre, mujer, blanco* negro, amarillo* español* italiano* 
etc. En el pensamiento meta físico occidental, no en la metafísica tra¬ 
dicional* esto se categoriza mediante la hipóstasis del concepto abs¬ 
tracto de “hombre" en una substancio humana indeterminada que es 
un núcleo frente a sus accídenlcs o determinaciones particulares; va¬ 
rón. hembra* blanco, negro... 

Esta substancia humana es percibida a nivel individual co¬ 
mo "sujeto" o “yo". Recuérdese que las palabras latinas “suhsiantia" 
y “subiectum" son versiones del griego “hypokcinKJion” El yo es la 
substancia de la vida psíquica y a ella son a tribu i bles lodos los predi- 
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cados y nccídenles: yo soy hombre, mujer, bhinco, negro.,, en cual¬ 
quier caso siempre soy "yo", siempre soy un "yo", y ese yo permane¬ 
ce siempre Idéntico a si mismo, como perfecta auloconciencia o puro 
ser para sí, más alia de todas las deierminaciones contingentes. El 
igualitarismo consiste, pues, en la substitución dd ser humano re¬ 
al por un yo indeterminado. 

El origen último de la indeterminación dd yo, y el origen 
último de toda indeterminación, radica en la figura lógica de la auto¬ 
determinación a través de la autorrefereneia. Desde el comienzo de 
la filosofía occidental, las paradojas lógicas por a ut orre fe rene i a han 
constituido un escollo insalvable a esa pretendida “complot ílud” de 
la razón discursiva en la que Occidente ha radicado buena parte de su 
esencia. Entre los griegos hizo estragos la paradoja del mentiroso: 
"Epiménides el cretense afirma que todos los cretenses mienten 
siempre” B. Russell encontró una paradoja análoga en teoría de con¬ 
juntos: “¿Se pertenece a sí mismo el conjunto de todos los conjuntos 
que no se pertenecen a sí mismos?” Finalmente, Kurí Gódel de¬ 
mos Uó que todos los modelos formo íes -como el que pretendieron 
Russelí y Whilchcad para la aritmética en Principia Malhema tk a- 
resultan incompletos porque implican la existencia de verdades 
indemostrables en su interior: precisamente, verdades autorrel'e- 
rentes. De Lodo esto se deduce un principio: la au torre fe renda, en ra¬ 
zón discursiva, provoca indeterminación, Herbari había demostrado 
tiempo ha que en la au torre [creada implicada en la palabra yo había 
una situación semejante. En general, podemos comprender con facili¬ 
dad que nada puede determinarse a sí mismo: sí la determinación de 
x depende de la determinación de x nos veremos envueltos en un re¬ 
greso infinito al intentar determinar a x. Cuando la conciencia se tie¬ 
ne a sí misma por objeto en la pura autoconciencia, carece en gene¬ 
ral de todo objeto que pueda determinaría. Esta indeterminación 
ideal -que se manifiesta en contradicciones y regresos infinitos en el 
discurso real del pensamiento- es la que aparece en la conciencia hu¬ 
mana como la ilusión de un yo puro indeterminado, que en realidad 
es absolutamente imposible dado que ningún ente real puede ser in¬ 
determinado. 
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Esta indetcrm i nación contenida en la figura lógica tic la 
autodeterminación por ¡tulorre!ciencia es el hardware inconsciente 
L|iie está detrás del igualitarismo, y con ello de toda la ideología social 
contemporánea. Es sin duda el resultado de una larga travesía históri¬ 
ca que muestra hitos bien reconocibles. El dualismo de la metafísica 
griega, con su división entre un mundo sensible y un mundo inteligi¬ 
ble, es el primer expediente que permite colocar al hombre más allá 
de toda determinación histórica, social y biológica; el antinauiralísmo 
judío; la concepción romana de la “persona” como sujeto de derecho, 
precedente del actual sujeto abstracto de deberes y derechos; el con¬ 
cepto de “alma” humana en el Medievo; el antropoce turismo renacen¬ 
tista; la autoconciencia pura del “cogito” cartesiano; la concepción del 
hombre como noúmeno en la razón práctica kantiana, hasta las ideo¬ 
logías de la Ilustración, todos estos constituyen pasos notables en el 
paulatino acercamiento al puro yeísmo contemporáneo. 

Ahora bien, ¿no coincide todo esto con la tradición espiri¬ 
tual? ¿No concuerda con la enseñanza cristiana? ¿No es cierto que 
una sociedad iniciática -la masonería- participó activamente en la 
Revolución de E789? 

Desde el bando más o menos igualitarisla hay muchos sec¬ 
tores dispuesto a contestar afirmativamente. Desde el bando anliigua- 
1 itarista -en la tradición meizsehcanu- es frecuente la acusación a la 
esencia misma del cristianismo de no ser más que un precedente espi¬ 
ritualista del igualitarismo moderno. Es una postura que mantuvo in¬ 
cluso J. Evola. 

II. TRADICIÓN I£ IGUALITARISMO 

¿Qué decir respecto de lo que suele llamarse “tradición 
con mayúscula y que engloba en una ortodoxia, real o sólo píete adi¬ 
da, a autores contemporáneos como A. Coomaraswamy, Rene 
Guénon, Ti tus Burckhardt, Fr. Schuon, y a culturas y religiones como 
el Hindú i sino, el Vedan t a, el Budismo Zea, etc/ El Vcdimla hindú, 
pumo de referencia más común de* esta tradición, habla oled i vilmente 
de un Sí Mismo ("Alma”) que, constituyendo la verdadera iden tillad 
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eleI hombre, está más allá de toda determinación finita, y este tema es 
reconocido como el centro de la metafísica npanishádica. Er el /en es 
recordada la expresión del maestro Lin Cln “Ll hombre verdadero sin 
rango” 1 , como designación de la verdadera nalnrale/a búdica del ser 
humano. Con frecuencia resuena la sentencia de San Pablo: “ya no 
hay judíos ni griegos, ni hombres ni mujeres.. 

No cabe duda de que existe al menos una analogía entre la 
consideración espiritual del ser humano propia de estas tradiciones y 
el igualitarismo moderno. A pesar de ello subsisten los hechos de que: 

I”) Muchas tic estas tradiciones han ¡nformado un orden 
social no iguahlarista: desde las castas hindúes hasta el “rnulier in cc- 
elesia lacear. 

2”) Estas tradiciones se muestran en general hosoles al es¬ 
píritu del mundo moderno y esto es perfectamente manifiesto en los 
citados autores contemporáneos que quieren enmarcarse en la 
Tradición. 

¿Se explican estos hechos como una pura inconsecuencia 
-probablemente interesada- o es necesario buscar en otra parte la ex¬ 
plicación? 

Nuestra reflexión sobre el asunto nos llevó en primer lugar 
a intentar comprender cómo se hacían compatibles, en el discurso de 
las doctrinas tradicionales, la confesión de esa instancia humana tras¬ 
cendente por encima de toda determinación diferencial y la ordena¬ 
ción social no iguahlarista. Y la respuesta resultó bien sencilla. 
Momentos que se enfrentan como contradictorios se hacen compati¬ 
bles ocupando niveles distintos, esto es, jerarquizándose. Las doctri¬ 
nas tradicionales en general apuntan a una concepción del hombre y 
del ser que reconoce en uno y otro una pluralidad de niveles. La inter¬ 
pretación que Cíuénon hace del Vedanta, y que parece haber sido am¬ 
pliamente aceptada en esios medios, comienza por distinguir entre 
"manifestación” y “no manifestación" dentro de las posibilidades del 
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absoluto; a su vez, dentro de la manifestación se distingue entre mani¬ 
festación informal -que parece corresponder a un mundo ideal o 
'prineipial", semejante al "Mundo IIL" de Popper- y manifestación 
formal. Esta última contiene la manifestación sutil -el ámbito mental 
o psíquico- y la manifestación grosera que es el nivel material que 
aparece a los sentidos externos, En el microcosmos humano se distin¬ 
guen en general los mismos niveles de manifestación y lo nó manifes¬ 
tado, pero aquí los niveles suelen presentarse agrupados en tres ins¬ 
tancias: la del espíritu» la del alma, la del cuerpo. En general, para 
nuestros propósitos podemos considerar dos grandes dimensiones: la 
que está más allá de toda ílnílud o determinación -en el hombre es el 
"espíritu"- y la que está sometida a las condiciones finitas de espacio 
y tiempo, que en el ser humano son el "alma" y el "cuerpo". Y -esto 
es lo importante- esta diversidad de niveles permite considerar la Tini- 
tud humana en una cierta esfera y la infinitud en una esfera superior. 
Naturalmente, la ordenación social cae bajo el ámbito de la finitud y 
en consecuencia ha de atender a la dele nn i nación diferencial humana, 
de modo que no puede ser igual ilarisla. Así, desde el punto de vista de 
la Tradición, el igualitarismo moderno no es más que la consecuencia 
de haber clausurado el hiato entre dos niveles distintos y haber trans¬ 
portado los modos de to infinito sobre el nivel de lo finito. 

Esta transformación es reconocida en general así desde el 
campo ígualitarísia como desde el campo anM¡guainaris!a, tradicional 
u no. En general, el igualitarismo ha interpretado esta modificación a 
través de La teoría de las superestructuras: la igualdad espiritual era 
un sucedáneo de la igualdad material destinado a entretener la presión 
a favor de esta; el liberalismo habría hecho descender la igualdad des¬ 
de lo espiritual hasta lo político-jurídico, y posteriormente e! comu¬ 
nismo 3a conduciría hasta el nivel mismo de ía materialidad económi¬ 
ca. Esta sería más o menos la interpretación desde el igualitarismo 
más radical, el comunista. 

El anUigualitarismo no tradicional, de raíz nictzschcana, 
r reconoce que el igualitarismo cristiano era menos nocivo porque al 
mantenerse más allá de La realidad natural y mundana contradecía y 
deterioraba menos la naturaleza de ésta última; el igualitarismo mo- 
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demo aparece entonces como una "secularización'’ del igualitarismo 
crist iano. 

Esta hipóstasis cada vez más profunda de los modos de lo 
infinito sobre la esfera de la Unitud humana tiene el efecto inevitable 
de desplazar esta fimtud expulsándola de su territorio, del ámbito mis¬ 
mo que le corresponde. Aparece entonces como "racionalismo”, como 
sustitución abusiva de lo real por lo ideal o lo racional, y puede pre¬ 
sentarse en cierto sentido como una "espiritualización” de Ja vicia hu¬ 
mana que incluso llega a tachar de “materialistas" las etapas anteceso¬ 
ras en ta Historia. Así. el "marxisía heterodoxo" Henri Le fe bv re afir¬ 
mó en su día que sólo con el comunismo el espíritu vencería a la ma¬ 
teria como motor do la historia humana y ordenador de la sociedad, 

¿Es, pues, esta hipóstasis una verdadera espiritualización 
de la vida humana, un movimiento semejante a la “encarnación del 
Verbo", una vuelta histórica a la edad de oro primitiva o algún tipo de 
redención efectiva? ¿Cómo debe juzgarse este proceso destic las pers¬ 
pectivas de la sana razón y de la Tradición? 

Según la doctrina tradicional de la multiplicidad do los es¬ 
tados del ser y de la naturaleza específica de cada uno de ellos, las co¬ 
sas y los conceptos no pueden pasar de uno a otro plano sin modifi¬ 
carse para adaptarse a las condiciones generales del nivel de llegada. 
En consecuencia, el traslado de los modos de lo infinito desde el nivel 
trascendente al que pertenecen naturalmente hasta el plano de la ma¬ 
nifestación riiiiia no puede consistir en una simple traslación hacia 
abajo, sino que ha de ir acompañado de otras modificaciones. En pri¬ 
mer lugar supondrá, como ya hemos dicho, una expulsión de los con¬ 
tenidos naturales del nivel invadido: de ahí la desconsideración de la 
fimtud humana. En segundo lugar se produce una desnaturalización 
de lo hipos las i ado, que es obligado a adoptar las formas de un nivel 
que no es el suyo: lo i n fin Mu, que no está sometido al número, apare¬ 
ce en el plano de la sociedad humana pluralizado en una multitud de 
yocs i tico adicionad os que se constituyen como otros tantos infinitos, 
dando lugar así a la situación imposible de la existencia de muchos in¬ 
finitos, de un infinito múltiple. En tercer lugar, este proceso se presen¬ 
tara como una inversión de la doctrina tradicional, como una ima- 
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gen especular, en la medida en que lomará lo que sólo es una proyec¬ 
ción o un reflejo sobre otro plano por el ser real de lo infinito. Esta in¬ 
versión va necesariamente acompañada de una subversión que resulla 
inevitable desde el momento en que se han atribuido los caracteres de 
lo absoluto a una parcela de la realidad manifestada, desde el momen¬ 
to en que se concede infinitud al yo humano mismo. Por decirlo en 
una palabra: las dimensiones relaciónales y cualitativas del “campo” 
hacen que una traslación en su interior implique una modificación que 
puede ser a veces esencial. 

Debemos detenernos un poco más en la naturaleza de esta 
inversión. Todas las tradiciones espirituales afirman la existencia en 
el hombre de lo incondicionado: esa es su esencia. Ese incondicio¬ 
nado está necesariamente más allá de cualquier determinación parti¬ 
cular. Pero ese incondicionado -que la tradición hindú denomina 
Atinan- no es colocado en el campo de la pluralidad finita maniresta¬ 
da y por tanto no la desplaza; se halla más allá de la multiplicidad y 
por tanto de la determinación: en la medida en que no es múltiple, 
“Aiman” es el fundamento de la doctrina de la “Suprema Identi¬ 
dad”. Esta doctrina establece que desde la perspectiva adecuada la 
pluralidad de los seres es rigurosamente ilusoria, y esta afirmación es 
el tronco del “Advaita Vedanta”, el Vcdanta de la no-dualidad. La 
tradición hindú distingue con precisión entre Atina y jivatnia, que de¬ 
signa la personalidad psicofísica del ser humano vivo. Esta distinción 
impide que esta dimensión psicobiológica vea conculcados sus dere¬ 
chos como resultado de una invasión celestial. Con el mismo rigor se 
discierne entre Atinan y ahamkara, que suelen, en este contexto, tra¬ 
ducirse respectivamente por “Sí Mismo” y “Yo”. Ahamkara es la ilu¬ 
sión de la autoconciencia real; Atman es la verdadera identidad infi¬ 
nita que trasciende lo real. 

Como consecuencia de esta cuidadosa segregación de ni¬ 
veles, la Tradición no habla de “igualdad de los hombres”, sino de la 
“suprema identidad de lodos los seres”. En efecto, mientras que la 
igualdad sólo puede convenir a lo plural, la coincidencia de aquello 
que se halla más allá de toda pluralidad no es igualdad, sino identi¬ 
dad. La distinción de planos permite a la tradición metafísica aceptar 
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la clifcrcncia y su juego en el ámbito de lo social -c|uc pertenece a la 
Un ¡mil- recha/arulo el concepto de igualdad de lo múltiple como una 
imposibilidad que sólo ha podido nacer del desconocimiento de las 
determinaciones cualitativas del espacio. 

El igualitarismo moderno se presenta así no sólo como un 
formidable error sino, además, como una inversión y una subversión 
emparentada con el “luciferismo”. Es la rebelión del yo humano Utu¬ 
to -el “ego”- que se atribuye la infinitud del Sí Mismo y, en virtud de 
esa usurpación, se declara libre de lodo tipo de vinculación y determi¬ 
nación. Esa des vinculación se expresa también en el sn\ si-:rv i \\i lu- 
ei ferino. Numerosos autores han señalado como esencia de la rebelión 
de Satanás la anteposición del propio yo sobre el ser universal al que 
todo ente finito se halla sometido por ley natural, lie aquí, a proposi¬ 
to, unas palabras de San Agustín: 

“La cansa de la felicidad de los ángeles buenos es que 
ellos se adhieren a lo que verdaderamente es; mientras que la causa de 
la miseria de los ángeles malos es que ellos se alejaron del ser y se 
volvieron hacia sí mismos, que no son el ser. Su pecado fue, pues, el 
de soberbia.’” 

El igualitarismo moderno no es, por tanto, consanguíneo 
con los principios de la espiritualidad religiosa y tradicional, sino que 
representa, más bien, la proyección hacia abajo y con ello la inversión 
y la subversión de los principios espirituales. Varios autores tradicio¬ 
nales se hacen cargo de este hecho. Partiendo de la idea de que la sus¬ 
titución de Sí Mismo por el yo comporta la sustitución de la identidad 
por la igualdad y con ello, según hemos explicado, de la unidad por la 
pluralidad y de la calidad por la cantidad. Rene Guénon. en su obra El 
Reino de la Cantidad y el Signo de loa Tiempos se aproxima a esta 
problemática. Este autor constata la tendencia de la espiritual idad mo¬ 
derna a reemplazar la suprema unidad cualificada por la uniformidad 
de los átomos ínfimos y carentes de cualidades. Recojamos algunos 
párrafos: 
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“Llegamos altara a la siguiente conclusión: entre los indi¬ 
viduos la cantidad habrá de predominar sobre la cualidad lamo más 
cuanto mis cerca se encuentren de no ser en cierto modo más que 
simples individuas, más separados por ende los unos de los oíros („.) 
Tal separación se limita a hacer de los individuos otras tamas 'unida¬ 
des \ en el sentido inferior de la palabra, y de su conjunto una pura 
multiplicidad cuantitativa: en el caso límite estos individuos no serían 
ya más que algo comparable a esos supuestos ‘átomos' de los físicos 
que carecen de toda determinación cualitativa. Así, a pesar de que de 
hecho nunca pueda ser alcanzado tal límite, esta es la orientación que 
stgue el mundo actual. Nos bastará con mirar a nuestro alrededor para 
damos cuenta de! esfuerzo general que se produce por doquier para 
reducirlo todo cada vez más a la uniformidad, ya se trate de los pro¬ 
pios hombres o de las cosas entre las que viven: es evidente además 
que este resultado no puede obtenerse más que suprimiendo toda dis¬ 
tinción cualitativa en la medida de lo posible: sin embargo, también 
merece un comentario la extraña ilusión que hace a algunos tomar es¬ 
ta 'umfomuzaciórf por una 'unificación" cuando en realidad supone 
exacta me me lo contrario, buena prueba de lo cual es el liccho de im¬ 
plicar aquella una acentuación cada vez más evidente de la ‘separatei- 
dadY 

En el capítulo siguiente introduce Guénoii el simbolismo 
del triángulo pura ilustrar esta relación: 

“Ln cualquier caso se podría representar geométrica mente 
el ámbito de que se trate por medio de un triángulo cuyo vértice es el 
polo esencial, y cuya base podría ser el poto sustancia], es decir, vol¬ 
viendo a nuestro punto. la pura cantidad concretada en la multiplici¬ 
dad de pumos pertenecientes u dicha base por oposición ni punto úni¬ 
co que sirve de vértice superior.”' 

La figura muestra con claridad la relación de inversión y 
proyección de la unidad de Sí Mismo en la multiplicidad de los yoes. 
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Lincas abajo menciona el autor el principio de Leibniz de 
la “identidad de los indiscernibles” según el cual no pueden existir 
dos seres idénticos porque serían, de ser idénticos, el mismo; princi¬ 
pio este que restablece la igualdad en la unidad y más allá de la multi¬ 
plicidad. De ahí que Guénon afirme ”... que tal uniformidad nunca es 
verdaderamente realizable.”' A pesar de eso sostiene: “Este es el pun¬ 
to hacia el que tienden, desde un punto de vista puramente social, las 
concepciones ‘democráticas’ e ‘igualitarias’ para las que todos los in¬ 
dividuos son equivalentes entre ellos.. 

Un poco más adelante, en la misma obra, compara el filó¬ 
sofo la anulación del individuo en la Suprema Identidad con la anula¬ 
ción de la personalidad en la masa numérica: “Acabamos de decir que 
el individuo se pierde en la ‘masa’ o que al menos tiende cada vez 
más a que así ocurra; pues bien, esta ‘confusión’ en el seno de la mul¬ 
tiplicidad cuantitativa corresponde una vez más, por inversión, a la 
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‘fusión’ en la unidad primigenia'” Y poco después: “Así, en razón de 
la extrema oposición que existe entre una y otra, tal confusión de los 
entes en la unilonnidad aparece como una siniestra y ‘satánica’ paro¬ 
dia de su fusión en la unidad,”* 

El proceso de progresiva dcsciialificación e indistinción 
al que alude Gucnon repelidas veces, y que coincide con una cuan ti 11- 
cación -reducción a la pura cantidad- y con un descenso hacia el polo 
substancial del ser, coincide con la concepción substancia lista del yo 
humano y con la indeterminación originada en la a u torre lerenda, que 
ya hemos dado como estructura profunda de la mentalidad moderna y 
que volveremos a considerar más adelante. 

Por su parte, el autor italiano Julio Evola dedicó un capítu¬ 
lo de su libro El Misterio del Gríal al proceso de inversión de la men¬ 
talidad tradicional en la mentalidad moderna a propósito de la natura¬ 
leza de la masonería. Según este autor, la organización en cuestión es 
ejemplo de la inversión pura y simple de una herencia iniciáiica tradi¬ 
cional en el racionalismo moderno. La esencia de esta inversión radi¬ 
ca en la atribución al hombre vulgar de la cualidad que sólo corres¬ 
ponde al iniciado. En lenguaje metafísico, esta atribución viene a 
coincidir con la concesión al yo de la dignidad infinita del Sí Mismo, 
por más que el autor no toque aquí directamente este lema: "Ya en la 
llamada secta de los iluminados de Baviera tenemos un ejemplo típico 
de la inversión de tendencias, a la que hace poco hemos aludido. Ello 
resulta del mismo cambio experimentado por el termino 
‘Iluminismo’, que, en su origen, estuvo relacionado con la idea de una 
iluminación espiritual superracional, pero que, sucesivamente, poco a 
poco, se hizo, por el contrario, sinónimo de racionalismo, de teorías 
de la ‘luz natural’, de antilradición. A este respecto, se puede hablar 
de un uso falseado y ‘subversivo’ del derecho propio del iniciado, del 
adepto. El iniciado, si es verdaderamente tal, puede colocarse más allá 
de las formas históricas contingentes de una tradición particular (...); 


' Ibidcm, p. 1A 

1 INdcm» P 75. 



L Lunu Trtultt tan t* ifíuahtrtnsnm 


99 


finalmente, puede reivindicar para sí la dignidad de un ser libre, por¬ 
que se ha desligado de los vínculos de la nalurale/a mleriur. humana. 
Del mismo modo, los libres son también los semejantes, y comunidad 
(sic) puede ser concebida como una confraternulail. Pues bien, hasta 
materializar, laicizar y democratizar estos aspectos del derecho iniciá- 
lico y traducirlos en términos individualíslicos. por haber sufrido los 
principios-base de las ideologías subversivas y revolucionarias mo¬ 
dernas (sic). La luz de la mera razón humana sustituye a la ilumina¬ 
ción y da origen a las destrucciones del libre examen y de la crítica 
profana "* 1 

I luciendo una referencia a Los Protocolos (le los Sainos de 
Sión , con cuya autenticidad, sin embargo, no se compromete aquí, es¬ 
cribe: “El presunto Imperio es sólo la suprema concretización de la 
religión del hombre terrestrizado, que se ha convertido en ultima ra¬ 
zón de sí mismo y que tiene a Dios por enemigo" Esta conversión 
del hombre terrestre en última razón de sí mismo es, evidentemente, 
una consecuencia de la atribución al ser humano finito de Lis cualida¬ 
des del Sí Mismo infinito, atribución de la que se desprende, como 
luego veremos, el ateísmo militante. 

Por su parle, Coomaraswamy se aplica en distinguir el 
verdadero Yo (Atman, Sí Mismo) del yo de la individualidad finita 
del que, haciendo una crítica al racionalismo de la concepción vulgar, 
niega la verdadera existencia: “Todas nuestras tradiciones metafísicas, 
sean la cristiana u otras, mantienen que ‘hav dos en nosotros*, este 
hombre y el Hombre en este hombre; y que esto es así es ioda\ ia una 
parle y parcela de nuestro lenguaje hablado en el cual, por ejemplo, la 
expresión ‘control de sí mismo* implica que hay uno que controla y 
otro sujeto a controlar, pues sabemos que ‘nada actúa sobre si mis¬ 
mo*, aunque lo olvidamos cuando hablamos del ‘gobierno de si ‘mis¬ 
mo*. De estos dos ‘sí mismos*, el hombre interior \ el ex»erior, la 
‘personalidad* psico-lísica y la Persona verdadera, está construido el 
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compuesto humano de cuerpo, alma y espíritu. De estos dos, por una 
parte el cuerpo y alma (o mente), y por otra el espíritu, uno es mutable 
y mortal, el otro constante e inmortal; una 'deviene', el otro *es\ y la 
existencia del que no es sino que deviene, es precisamente una ‘perso¬ 
nificación* o 'postulación*, puesto que no podemos decir de algo que 
nunca permanece lo mismo que *es\ Y por necesario que pueda ser 
decir 'yo' y 'mío' para los propósitos prácticos de la vida cotidiana, 
nuestro Ego de hecho no es nada más que un nombre para lo que real¬ 
mente es sólo una secuencia de comportamientos observados"", Y 
más tarde: "No podemos tratar la doctrina del Ego extensamente; di¬ 
remos solamente que, en cuanto al Maestro Eckhart y a ios sufís se re¬ 
fiere, Ego, la palabra Yo no es adecuada para nadie excepto para 
Dios en su mismidad M>12 . En la atribución de un yo real a la finilud ra¬ 
dica para este autor el ser de Jo satánico: “Es su orgullo (mana, ab¬ 
luí-nana. “oiema", "oiesis": opinión-de-sí mismo, pago-de-sí mismo) 
la convicción satánica de su propia independencia (asmimána, 
ahamkára, el cogito ergo sum.„)" n * 

Por su parte, FrithjoT Schuon, en su ensayo Cantas y Razas 
nos recuerda que existe una dimensión diferencial y una dimensión 
igualitaria de lo humano, legítimas ambas en la medida en que res¬ 
ponden a dos aspectos de la realidad: “El sistema de las castas, como 
todas las instituciones sagradas, descansa en la naturaleza de las cosas 
O, más precisamente, en un aspecto de ésta, en una realidad, pues que 
ísio) no puede dejar de manifestarse en ciertas condiciones; la misma 
observación vale para ei aspecto opuesto, el de la igualdad de los 
hombres ante Dios. En suma, para justificar el Sistema de castas, bas¬ 
ta plantear la cuestión siguiente: ¿Existen la diversidad de calificacio¬ 
nes y la herencia? Si existen, el sistema de casias es posible y legíti¬ 
mo. Y lo mismo para la ausencia de castas, donde ésta se impone tra- 
dkionalmentc; ¿Son iguales los hombres, no tan sólo desde el punto 
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de visia de la animalidad, que no se discute, sino del de sus fines últi¬ 
mos? Es seguro, pues lodo hombre tiene un alma inmortal; así pues, 
en alguna sociedad tradicional esta consideración puede prevalecer 
sobre la de la diversidad de calificaciones (...). No cabe imaginar ma¬ 
yor divergencia que entre la jcrarquización hindú y el nivelainiento 
musulmán, y sin embargo, no hay en ello más que una diferencia de 
énfasis...** 14 . Después de esta diferenciación de niveles. Schuon arre¬ 
mete contra el igualitarismo moderno: “La uniformización moderna, 
que hace que el mundo se estreche cada vez más. parece poder ate¬ 
nuar las diferencias raciales, al menos en el plano mental y sin hablar 
de las mezclas étnicas, y esto no tiene nada de sorprendente si se pien¬ 
sa que esta civilización unifonnizadora está en las antípodas de una 
síntesis por arriba, es decir, que se funda únicamente en las necesida¬ 
des terrenas del hombre” 1 '. 

Aquí tenemos de nuevo el lema del igualitarismo moderno 
en su uniformización de lo múltiple como inversión de la unidad tras¬ 
cendente. Creemos que queda con esto suficientemente expuesto la 
diferencia que existe entre este igualitarismo y la espiritualidad tradi¬ 
cional. 

III. FILOSOFÍA MODERNA E IGUALITARISMO 

Hemos esbozado lo que podría ser una crítica al igualita¬ 
rismo desde el lenguaje de la Tradición. Quisiéramos ahora introdu¬ 
cirnos en el mismo tema con los métodos y la perspectiva de la filoso¬ 
fía moderna. 

Al principio hacíamos radicar en la concepción substan¬ 
cial del yo humano la indeterminación que hay que buscar necesaria¬ 
mente para explicar el origen del igualitarismo: en efecto, sólo en la 
desconsideración de todas las determinaciones diferenciales puede 
fundarse el igualitarismo. Probablemente como un reflejo del funda- 
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mentó absoluto que es Atinan y que se halla más allá de toda determi¬ 
nación finita, la razón discursiva tiende a poner en la indeterminación 
el fundamento de todo ente particular, y así se origina el concepto de 
substancia: la materia ("materia prima”) es la substancia de los seres a 
los que accedemos por los sentidos exteriores y el yo es la substancia 
de la vida interna. La indeterminación substancial es la imagen inver¬ 
tida de la determinación universal de Alman. Parece estar en la natu¬ 
raleza de la función causal de la razón discursiva el no satisfacerse ja¬ 
más con determinaciones particulares, el que estas aparezcan corno 
contingentes y carentes de razón suficiente en sí mismas. La razón su¬ 
ficiente debe buscarse legítimamente en la determinación universal. 
Ahora bien, la razón discursiva no contiene tal concepto, y como pre¬ 
tende constituirse en sistema cerrado, se ve obligada a poner como 
fundamento la pura indeterminación. Así nace el concepto de substan¬ 
cia como fundamento del ser. El origen del error igualitarisla se en¬ 
cuentra, por tanto, en la ilegítima pretensión de la razón discursiva de 
ponerse como modelo cerrado. La importancia de este error aparece¬ 
rá aún más clara en lo que sigue: es el mismo conato de la razón dis¬ 
cursiva de encontrar en sí misma lo infinito el que la condena a pro¬ 
ducir una parodia de la infinitud en la vacía indeterminación del yo 
puro. Así se genera un infinito abstracto, lo que llegcl llamaba un 
"universal abstracto” o "negativo” que implica la confusión de la per¬ 
fecta cualificación divina con la infinitud extensiva y numérica que 
nunca puede de hecho ser infinita sino sólo potcncialmente, esto es, 
indefinida 16 . 

La razón discursiva, así como el mundo manilestaJo al 
que conviene, están incapacitados para la infinitud pot la sencilla ra¬ 
zón de que su ser, en cuanto manifestado, contiene una finitud consti¬ 
tucional. Para adquirir infinitud, la razón discursiva tendría que ser 
capaz de cerrarse a sí misma, esto es, de relerirse a sí misma para fun¬ 
damentarse. Ahora bien, esto es precisamente lo que no puede hacer. 
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Y la cansa es la siguiente Está en la nalurale/a de la razón discursiva 
el contener la dualidad relerente/relerido que puede aparecer en las 
formas de forma/matcria, predicado/sujclo lingüístico, sujeto/objeto, 
etc., según la esfera epistemológica a la que estemos aludiendo En 
virtud de esa división interna -que le presta su nalurale/a Imita-, la ra¬ 
zón discursiva no puede referirse a sí misma, porque precisa de una 
materia ajena y previa sobre la que ejercer su Iunción de relerencia. 
La ausencia de esta materia o contenido, única situación en la que se¬ 
ría posible la aulorreferencia, deja al discurso en un formalismo vacío, 
es decir, cuando la razón discursiva intenta cazarse a si misma sólo 
encuentra una cáscara vacía, pura indeterminación. Intente el lector 
decidir si la siguiente oración afirma verdad o mentira: 

“esta oración es falsa*' 

Es la famosa paradoja del mentiroso. Con todo, la indeter¬ 
minación es igual ile obvia en esta aulorreferencia sin contradicción: 
“esta oración es verdadera** 

También aquí es imposible decidir sobre la verdad o false¬ 
dad del enunciado. La aulorreferencia esta, pues, en el origen de las 
paradojas lógicas, la paradoja del conjunto de lodos los conjuntos que 
no se contienen a si mismos que descubrió Russell y otras similares 
que presentan la misma estructura autorreferente que el Teorema de 
Gódel. Kurl Gódel desarrolló una demostración de que el modelo en 
el que Russell y Whilehcad intentaron formalizar la aritmética icsiilla- 
ba incompleto: existía al menos un enunciado verdadero que no podía 
demostrarse, y ese enunciado era, desde luego, autorreferente El 
Teorema de Gódel puede considerarse la demostración de la incapaci¬ 
dad de la razón discursiva para cerrar su modelo. En los sistemas ide¬ 
ales, la aulorreferencia 1 ' 1 provoca indeterminación, pero, como ningún 
sistema real puede ser indeterminado, la aulorreferencia ha de ser mí 
posible en ellos. Eso quiere decir que en la función mental de relercn- 
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ció no puede ciarse la verdadera autortteferenda, o sea, que el ya es 
imposible. Ningún sujeto puede referirse a sí mismo, pensarse o cap¬ 
tarse a sí mismo porque no captaría a la vez su captai'se a sí mismo, y 
por tapio no se captaría verdaderamente como es en el momento de la 
captación. Manfred Frank, en un libro reciente 1 ha hecho una revi¬ 
sión de este problema -sin solución- en la historia ele la filosofía con¬ 
temporánea. Un gato no puede cogerse la cola y una conciencia no 
puede tener verdadera auloconcicncia: podemos decir que necesitaría 
poder revolverse a velocidad infinita, y en ningún sistema real está 
permitida la velocidad infinita: cu el sistema del universo físico, por 
ejemplo, y según la Relatividad restringida, no puede superarse la ve¬ 
locidad de la luz 3 ". 

Por tamo, el yo como figura real en la mente finita es im¬ 
posible. ¿Cómo es que es isle el yo entonces? Creemos que sólo cabe 
una respuesta: nunca como figura real sino siempre como ^estruc¬ 
tura'” ideal. La naturaleza ideal del yo explicaría que la Tradición ha¬ 
blase de un solo yo -Suprema Identidad- y su confusión con un ser re¬ 
al en la ideología moderna explicaría el postulado de ta igualdad de 
una pluralidad indefinida de yocs. Los seres ideales no admiten multi¬ 
plicidad: el Teorema de Pilágoras es uno y el mismo aunque este es¬ 
crito en mil pizarras. La confusión del yo con una estructura real im¬ 
plica un error "formalista", implica d creer que el referente puede te¬ 
nerse a sí mismo como referido. El yo, pura relación consigo mismo, 
pura forma, al ser tenido por real desplaza el contenido real de la per¬ 
sonalidad humana -sus determinaciones de sexo, raza, cultura, etc,- y 
la vacía sustituyéndola por una pura forma. El relleno de la forma con 
pura forma es lo que provoca la indeterminación -siempre "ideal + - y 
permite el igualitarismo. 

La simple distinción de niveles, la articulación en instan¬ 
cias diferentes de lo real y lo ideal, de lo material y lo Iorinal, permití- 
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ría deshacer los equívocos del igualitarismo. Cuando, con voluntad de 
equidad, decimos que lodos los hombres son iguales o todos los pue¬ 
blos son iguales, no queremos decir que sean o deban ser material¬ 
mente iguales, sino, en el fondo, que cada uno es igual de impórtame 
para sí mismo que cualquier otro, aunque esa Forma de la autocon- 
ciencia encierre en cada caso un contenido muy diferente: la forma de 
la autor referencia se ejecuta en cada caso sobre una materia diferente; 
la presencia de esa materia impide el error formalista y la indetermi¬ 
nación aunque, lógicamente, impide a la ve/, que la autorreferencia 
sea verdadera como real. 

La autorne fe reacia parece el fenómeno distintivo de nues¬ 
tra cultura: no sólo 3a encontramos en el voismo, o en las paradojas 
lógicas, o en Gudcl, Eselier, Bach; está también en las relaciones de 
incertidumbre de Hcisenberg, en ía especulación bursátil, en las ex¬ 
pectativas económicas a utocon firmadas, en el formalismo de la demo¬ 
cracia liberal. Está por doquier Es la gran falacia de la espiritualidad 
moderna y a la vez el límite definitivo de una cultura construida sobre 
la pretensión de la razón discursiva de cerrarse sobre sí misma soltan¬ 
do lodo contenido finito, en una parodia de la verdadera infinitud. Es 
la figura madura del racionalismo moderno. Pero el intento de la ra¬ 
zón discursiva de cerrarse sobre sí misma en el bucle de aulurrcferen- 
ciu implica un dejar de lado el contenido real finito al que esta razón 
tiene necesariamente que estar referida; implica, en consecuencia, una 
desatención de la fmitad real y su substitución por la pura forma. 
Cuando este vaciado se ha realizado sobre el concepto del hombre, 
aparece el yoísmo y, con ét, el igualitarismo. Ahora bien, el selIq del 
yo pretendido real no sólo desconsidera el contenido real finito del 
hombre, sino que además impide tenazmente la evolución hacia el 
verdadero Yo como se manifiesta en la Suprema Identidad. Por esta 
razón se habla cu todas las tradiciones espirituales de la necesidad de 
Eei aniquilación del yo como etapa imprescindible para la realización 
espiritual. 

Esperamos que esta introducción deí problema en los tér¬ 
minos de la filosofía moderna haya servido para demostrar la posibili¬ 
dad de acercarse a la Tradición con estos medios: jamás será posible 
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acceder con el discurso al verdadero núcleo de la espiritualidad, en la 
medida en que este se halla más allá de ledas las limitaciones de la ra- 
/.on imita, pero si se tiene en cuenta que la razón discursiva, incapaz 
de ceirarse positivamente, sí es, con lodo, capaz de cerrarse negativa¬ 
mente, esto es, de comprender sus límites, no hay nada extraño en 
que sea posible un tratamiento Icernido de este problema en los térmi¬ 
nos de la Lógica y la filosofía modernas. 


IV. CONCLUSIÓN 

El modelo yo isla, sobre el que está construida toda la 
ideología moderna y con ella nuestras instituciones sociales, es una 
enorme falacia racionalista. No es el resultado perfeccionado, raciona¬ 
lizado o secularizado de la herencia de la tradición espiritual, sino 
más bien su imagen invertida. Eso no significa, sin embargo, que no 
conserve un ápice de la verdad espiritual originaria: la Tradición mis¬ 
ma nos advierte que nada puede subsistir si no contiene la presencia 
de la verdad en algún sentido y alguna medida. El igualitarismo mo¬ 
derno es la imagen invertida, pero es la imagen de la Suprema 
Identidad. En el sentimiento iguaiiiarisia existe sin duda una reminis¬ 
cencia del anhelo espiritual original, por muy desviado que haya sido, 
por paradójicas y desastrosas que resulten sus consecuencias. 

La ideología de la modernidad sólo podrá ser superada si 
se asume, respeta y mejora la verdad que existe en ella, y la única ma¬ 
nera de hacerlo es restituirla a su fuente originaria. Si el modelo del 
yo puro, libre, igual y supremo ha proporcionado un paradigma ideo¬ 
lógico a la ordenación política y jurídica, universal y fácilmente inte¬ 
ligible, elegante, formal y de apariencia racional, un perfeccionamien¬ 
to no podrá venir de cualquier formulación particular, contingente, 
vot uní arista o arbitraria. Sólo un paradigma igualmente universal, pe¬ 
ro de racionalidad superior» se constituirá en posibilidad de un ver¬ 
dadero paso adelante. En la constatación de que el racionalismo mo¬ 
derno ha fracasado y de que su fracaso amenaza la racionalidad mis¬ 
ma, debilitada ante la oscilación hacia el irracional ¡sino, puede ser 
oportuno ef proponer que se tome en consideración la doctrina de la 
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espiritualidad tradicional, Ks muy posible que la única ;ihcrnaliv*i a la 
igualdad universal sea la Suprema Identidad. 1:1 ideal de la inlmimd 
del yo real quizá no pueda ser subsliluidn mas que por el ideal de la 
evohn ióti espiritual hacia el Yo trascendente; en la mal ida en que esra 
evolución es siempre personal y libre, este i tica I se convierte en ga 
nimia de la libertad más profunda; el ideal tic universal equidad que 
pueda encerrar el igualitarismo es expresado en su forma correcta por 
la Suprema Identidad; pero, además, estas formulaciones, al atenerse 
al orden real de las cosas, se verán libres de efectos paradójicos, sa¬ 
brán hacer un sino a los derechos de la íimuid. 

Por este camino tal ve/ lleguemos algún tifa a las verdades 
del sentido común; a entender, por ejemplo, que lo equitativo no es 
que lodos -en igualdad material- calcemos el mismo numero de zapa¬ 
to, sino -en igualdad formal- que cada uno calce el suyo. Podremos 
quizás entender en un sen ti tío más corréelo y más profundo la conoci¬ 
da prédica de San Pablo: 

"Todos, pues, sois hijos de Dios por la fe en Cristo Jesús. 
Porque cuantos en Cristo habéis sido bautizados, os habéis vestido de 
Cristo. No hay ya judío o griego, no hay siervo o libre, no hay varón o 
hembra, porque todos sois uno en Cristo Jesús." {Calatas X 2Kh ■ 




Gilbert Durand 
' o la reCTiperaGión 
del Mltoarco 

Jean-Marc Leseine 


La sintonía entre tas ciencias modernas y el pensamiento f ra ¬ 
die iona! no se ha limitado sólo a la Física o a kt Filosofía. También 
la Antropología y la Sociología han demostrado ser fecundos campos 
de simbiosis entre dos formas de conocimiento que se creía antagóni¬ 
cas. El mejor expolíente de ello es. sin duda, el antropólogo Gilbert 
Dar and, que ha creado una metodología de descripción del espíritu 
humano donde el imaginario, el mundo de los símbolos y las formas, 
reclama sus derechos, largo tiempo preteridos por el positivismo mo¬ 
derno. El pensamiento de Durtmd es poco conocido en España, fuera 
de determinados circuios universitarios. El presente artículo pretende 
ser una aproximación a una obra que ha revolucionado muchos vie¬ 
jos conceptos de las ciencias humanas. 


"1=1 mundo. el DtguJIoMi mundo iHuderiin. ny habrá sido m¡ís que ui> 
pliegue en Iíi superlidc de Ja hutnamiLid. y m pliegue i¡Lte %c borrará 
mi pena de muerte de i.l especie humaría, purque el inundo moderno 
fin realizado las cuiidieioites: de la nmertu de la especie" 
l( jilhcrL DuraihJ Savnre\ <t<r ntmmu- o umlitmn, p. 115 ) 


Ignorado por el gran publico, poco o nuil conocido en los me¬ 
dios universitarios. los trabajos de Gilbert Durund no dejan de ser por 
ello una contribución esencial ai redescubrí miento de lo Imaginario 
por el hombre “moderno” Este silencio relativo en tomo a nuestro uu- 
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101 y su ohia se debe, sin duela, a sus posiciones abiertamente hostiles 
hacia la Universidad francesa, que Durand considera como "la hija 
predilecta de A u guste Coime y la niela de Descartes'*', Durand conde¬ 
na de Iorina global su positivismo estrecho, sus mandarines de cuIin¬ 
ri lia y su burocracia invasora que esconde, bajo un activismo grandi¬ 
locuente, su falta de fecundidad intelectual"-. Agregado de Filoso lía, 
Durand gusta de reivindicar a sus maestros, Gastón Bache luid y 
Henry Corbin, que fueron igualmente sus amigos, y con frecuencia se 
refiere también a Ernest Cassirer, Roger Bastido, Mircea Eliade y Cari 
Gusiav Jung, sin olvidar l\ Georgcs 13alambor, Georges Dumc/il, 
Puirim Sorokin, Claude Levi-Slrauss, Stephane Lupasco, Rene Thom, 
Max Webcr y muchos otros. En colaboración con algunos de ellos -y 
sin evocar sus obras principales-, Gilbert Durand ha publicado nume¬ 
rosos artículos en círculos tan prestigiosos como "Eranos", "Cahiers 
Inlemationaux de Symbolisme" (de tos que fue colundndor), "Les 
cahiers de ['Hermetismo", "Les Cahiers de PUniversité de Saint Joan 
de Jérusalem", "Esprit", “LVHerne", etcétera. Añadamos, en fin, que 
Durand fue director y fundador, junto a L. Cellier y R Deschampa, del 
Centro de Investigaciones sobre el Imaginario (CRlJ, c|ue se impone 
hoy como el "conservatorio" privilegiado del pensamiento simbólico 
de Occidente, 

Este erudito nacido en 1922 trabaja, desde hace cuarenta 
años, impulsado por la voluntad de rechazar toda ideología filosófica 
dualista, y se ha opuesto a toda forma de reduce i cinismo y a todo posi¬ 
tivismo inevitablemente abocado a una visión mutilada del hombre. 
Para Durand no hay más que una Ciencia Humana, y sólo el resurgi¬ 
miento de un universo de la imagen simbólica, en cuyo origen debe 
preexistir un "Nuevo espíritu antropológico", podrá reinstalar el 
Imaginario en nuestras sociedades, no como "lantasma anémico", si¬ 
no como un "eslructuralismo figurativo" 1 que introduce "una antropo¬ 
logía que no debe aspirar a una vana estructura, sino que, a través de 
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la estructura, debe aspirar a encontrar el scnHc.lt»"' Luego volveremos 
Mihre este tlilTul concepto de estructura, cuyos límites y vías de supe 
mtion examina Durantl en un breve capítulo de /. \mc riqrcc 
Nuestra pretensión no es exponer en su mmlidad las teorías t t veces 
complejas, de Gilhert Dimitid: eso sobrepasaría el marco de lo que en 
este artículo nos proponemos y habría que consagrarle una obra ente 
ra. Sin embargo, en una primera parle, nos esforzaremos pnr dar cuen 
la de la trayectoria antropológica del autor, y posteriormente nos inte¬ 
resaremos por lo que su obra luí aportado a la Tradición, hn ¡a concia 
s¡ón, respetaremos Ins caminos Ira/ados pnr esle eminente “mitólo¬ 
go", que en sus liaba jos evidencia el esfuerzo por definir Lina auténo 
ca propedéutica, 

I. RECUPERAR EL MITO 

Tras dos siglos de positivismo cicntifisia, el decenio que va 
desde 1960 a 1970 asiste al increíble desarrollo de una multitud de 
ideologías que leon/an sobre la ‘liberación del hombre**, algunas de 
las cuales se han convertido en ciencias humanas o riciales. 
Acompañadas por su cortejo no menos importante de teorías mesia- 
nicas, instauradoras de mil lumias de doctrinas solenológicas, esas 
ideologías contribuyeron a formular los pseudo-anlagonismos que ha 
een estragos en este final del siglo XX. Paralelamente a estos simula¬ 
cros, bajo la profunda influencia de Gastón Bachelard y de su “Nuevo 
espíritu científico", Dura tul trabajaba en silencio en la recuperación 
de nuestro universo milico. Todas aquellas ideologías teman y tienen 
en común su fase i tuición por el mito del “progreso" como ascensión 
cualitativa en la historia. Gilbcn Dimitid, como señala J P. Sirnnneau , 
piensa que “el Extremo Occidente ha sistematizado de forma loialaa 
l ia el devenir de los hombres y de las sociedades en una filosofía de la 
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historia fuertemente ctnocéntrica y colonizadora de Las culturas arcai¬ 
cas". Esta idolatría de la Historia, que Durand califica como "la gran 
ideología de Occidente" 1 , conduce necesariamente a desvalorizar la 
imagen, d símbolo y el nulo. Para este explorador de mitos, el hístori- 
dsmo y todo positivismo, con su reduce ion i smo dogmático, son Ja an¬ 
títesis exacta de una representación mítica del Tiempo, "pues el mito 
original se desarrolla en un instante destemporalizado que es, de he¬ 
cho. un eterno presente ' 1 . Esta gigantesca tentativa de desmili fícarión 
de nuestras conciencias, esta sistemática devaluación cultural del 
Imaginario en el pensamiento oficial de Occidente nos ha permitido, a 
contrario, identificar el mito como “un sistema dinámico de símbolos, 
de arquetipos y de esquemas que, bajo el impulso de otra esquema, 
tiende a componerse en forma de relato^* Este proceso ha arrojado luz 
sobre la muy problemática dualidad discurso-símbolos en el mito: en 
efecto, el relato es diacrónico, mientras que el símbolo es sincrónico. 
Pero el mundo moderno ha reducido el mito a su narración. La capaci¬ 
dad del mundo moderno para interpretar lo irreductible en términos 
discursivos no ha llevado sino a un esfuerzo de empobrecimiento. El 
mito se ha traducido en cuentos o relatos. Ahora bien, los cuentos o los 
relatos no son más que mitos en proceso de "desafección simbólica”, 
"Más que contar -señala Durand-, el papel del mito es repetir” 111 . 

Giben Durand evoca numerosos ejemplos de esta empresa de 
desviación del mito y de la imagen. Es el caso de Jcan Paul Sari re, pa¬ 
ra quien el imaginario es una falsificación, una degradación de lo real, 
a la que es preciso oponer un pensamiento “purificado", sin imágenes, 
O el ejemplo de un Brunsclivicg, para quien toda imaginación es pe¬ 
cado contra el espíritu y la razón, o también Freud. Godet y Lüforguc, 
según los cuales la imaginación es pura compensación 11 . 
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Pañi definir el mito como un edificio semántico y no sólo co¬ 
mo un sistema scmioíógíco, Durand ha tenido que construir toda una 
metodología cimentada como el robusto armazón del pensamiento 
epistemológico, JJ, Wunenburger lo ha comprendido bien cuantío, 
explfritamente, ve en Gilbert Durand la voluntad de efectuar una sub¬ 
versión epistemológica 0 . Principio esencial de este complot es el 
recurso a una Hermética Rafio (otra razón) que escapa a la metodo¬ 
logía nacida de la razón aristotélica, “El cosmos ha dejado de ser ob¬ 
jeto de conocimiento; hoy se recortan campos cerrados y homogéneos 
que se considera como equivalentes a la totalidad" 0 . A partir de esta 
constatación, Durand va a elaborar los útiles conceptuales necesarios 
para su arqueología del Imaginario, El primero de esos elementos de 
investigación es la mitocritíca, cuya función es inclinarse sobre las 
obras de la cultura (literaria, artística, científica) para revelar “cómo la 
dinámica arquetípica del mito estructura, organiza y anima la obra del 
hombre”' 4 . Con ayuda de esta técnica escribió nuestro autor La deco¬ 
ración mítica de "La cartuja de Parma". Estructuras figurativas de 
la novela de Stendhal, y Figura mítica y rostro de la obra. De la auto¬ 
crítica al autoanálisis. 

El segundo elemento de interpretación del imaginario que uti¬ 
liza Durand es el autoanálisis. Tras haber determinado tos arquetipos 
sociales, examinado las derivaciones, las fluctuaciones y ocultara ion¬ 
ios que sufren los grandes mitos a través de la historia de una socie¬ 
dad, el mi lo anal i sis permite al investigador introducirse en una socio¬ 
logía de las profundidades. Para elaborar este método de análisis del 
mito, el hermética la se ha inspirado en los trabajos de Cari Gusta v 
Jung , hacia quien Durand manifiesta un sincero reconocimiento por 
haber sido uno de los precursores a la hora de identificar la función 
fundadora de ia estructura mítica de nuestras sociedades, a través de 
sus nociones de “arquetipo” e “inconsciente colectivo”. El propio 
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Durund define el niiioan.11 ¡sis como “iodo punió de vista metodológi- 
co que ofrece, como referencia úliima de la comprensión de los fenó¬ 
menos liuníanos, los conjuntos imaginarios que constituyen las gran¬ 
des Imágenes míticas" 1 *. 

II. LO “FANTÁSTICO TRASCENDENTAL” 


Con la ayuda de la milocrítica, el mitoanálisis y sus nccesa- 
i ias interacciones, Durand, que busca constantes (elementos no varia¬ 
bles) en la trayectoria antropológica, intenta establecer una “arqueti- 
pologia general que permita inventariar los recursos a lo imagina! o 
Archetypus Mundus (término que tomamos de Henry Corbin), indis¬ 
pensables para la supervivencia de la imagen en nuestra civilización 
tecnocrática y planetaria 11 . La elaboración y el perfecto dominio de 
esta “milodologfa”, que ha pasado con éxito la criba de las reglas 
epistemológicas demostrando su eficiencia, conduce a Durand a dibu¬ 
jar una filosofía de lo imaginario que domina como “lo fantástico 
trascendental”. Se trata de una tentativa de elaboración de una verda¬ 
dera ciencia noológica, esto es, una ciencia del espíritu humano, quizá 
la tínica alternativa a la metafísica occidental que echa sus raíces en el 
trasfondo de la cuestión onlológica. Estamos en el mismo camino que 
transitaron Níetzsclie y Heidcgger. Gilben Durand, por su parte, enfo¬ 
ca la superación de la onlología mediante la puesta en evidencia de las 
estructuras organizadoras de ese “fantástico trascendental”, fecunda¬ 
das por la inmanencia y la remanencia del mito. 

Conviene abrir aquí un breve paréntesis para hablar tic la no¬ 
ción de estructuras introducida por Durand, que podría ser objeto de 
interpretaciones abusivas. Durand mismo gusta de precisar sus posi¬ 
ciones sobre esta noción, dado “el éxito lexicológico del término ‘es¬ 
tructura’, que tiende a invadir el horizonte semántico de ciencias tan 
diferentes como la lógica, la matemática, la biología, la lingüística, la 


" Ci.Ü Seienie de l'ltomme el Tmeltiuw, lii , p K4. 
"C.D . Simunes ,ti¡.,p. 4V7 



,1 M ftpüpme (hffwrt fhtrttmf u la rvr aperarían th*f \ftit* 


economía, la psicología, el psicoanálisis, la sociología, la etnología, la 
historia..."'*, Durand redeTme la carga semántica del icmimo esiruc- 
tura” oponiéndose al eslrucluralismo “abstracto” de Claude Levi- 
Slrauss. Para este último, la explicación estructural atañe a "un siste¬ 
ma inconsciente constituido por diferencias, por oposiciones c inde¬ 
pendientemente del observador”. Abura bien, estas tres características 
definen una forma vacía con la que Levi-Strauss cree demostrar “la 

vacuidad del inconsciente.. A la inversa de esta concepción casi 

noumcníslica de la estructura, quintaesencia de un idealismo absoluto 
de la forma, h i postas ¡s de un Todo que sin embargo pretende elucidar, 
Durand se declara partidario de “un estructuralismo que sería válido 
en tanto que sistema de orientación comprensiva que delimita tipos Je 
estructuras”’". Se puede cerrar este paréntesis con el siguiente extracto 
de L'Ame Ti urce, para que desaparezca lodo equívoco sobre la signifi¬ 
cación del concepto de "estructura” en Gilbert Durand: 

“No siendo ni formas vacías ni elementos objetivos, las regio¬ 
nes del Imaginario nos parecen responder bien al concepto de estruc¬ 
tura. En la medida en que no son ni apariencias, ni relaciones forma¬ 
les puras, ni simples acontecimientos unidos a las incidencias objeti¬ 
vas de la historia, las estructuras constituyen la materia de la 
Antropología’” 1 . 

Tras este resumen esquemático del pensamiento de Gilbert 
Durand, estamos en condiciones de examinar las relaciones de su obra 
con el pensamiento tradicional, y ello a partir de su libro Cien fia .v 
i! urna ñas y Tradición. 

III. EL RETORNO DE KERMES 

Después de realizar la crítica de ios positivismos, los histori- 
cismos y los reduce ion i sinos, fundamentos de un mundo moderno 
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animado por su promete femó triunfante, la propia lógica de la obra 
aquí estudiada lleva a interpelar a la Tradición como una alternativa al 
desencuadernan! i en lo del hombre occidental. Situándose en el origen 
de la disociación del occidente "fáustico" y de la Antigüedad greco-la¬ 
tí na. así como en la raíz de la oposición entre la antropología moderna 
y la antropología tradicional existe en Durand la voluntad de hacer ad¬ 
venir un "nuevo hombre tradicional". Influido por Henry Corbiti”, 
Durand remite la fuente de la “desfiguración" occidental -aquí asimila¬ 
da al nacimiento del mundo moderno- al alba del siglo XIH, mucho an¬ 
tes del Renacimiento, que es sin embargo la fecha comúnmente admiti¬ 
da. Se trata de una "catástrofe metafísica" que ve cómo Occidente se 
convierte al “empírico-racionalismo" de Aristóteles por vía de su adhe¬ 
sión a! modelo de Averroes”, "raíz filosófica de la separación radical 
cutre el intelecto Divino (dador y creador) y el intelecto humano (re¬ 
ceptáculo)'^, Consecuencia de esta “catástrofe metafísica" es el adve¬ 
nimiento de la triada que define la delieueseencm de nuestro “extremo 
occidente": la secularización de las iglesias, la secularización de las fi¬ 
losofías y la idolatría de la Historia. La confrontación de una visión del 
mundo contemporánea con una weitanschauung tradicional, confronta¬ 
ción labrada a través de oposiciones entre, por una parte, saber occi¬ 
dental fragmentado y saber monista tradicional, y por otra parte, pensa¬ 
miento científico agnóstico y pensamiento simbólico gnóstico, lleva a 
Gilbert Durand a lomar posición netamente en favor de un pensamiento 
de la Unidad, no como método, sino como principio: "El hombre tradi¬ 
cional es un antropo-cosmos, que no es ajeno a nada de lo cósmico"*. 

Inspirado por estos antagonismos, el antropólogo atribuye al 
abandono del principio de similitud -principio fundamental del 
Hermetismo- 3a responsabilidad no sólo de la crisis generales de Jas 
ciencias humanas, sino del propio hecho de que “las culturas legíií- 
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mas decaigan y se transformen en civilizaciones legales” 1 *. En erecto, 
el Hermetismo, Agnosis que pasa de la percepción sensorial a la inlui¬ 
ción intelectual", está en su mayor parte animado por ese principio de 
similitud. Por eso sostiene Durand que sólo el Hermetismo será capaz 
de romper con el delermmismo causal de la física de Aristóteles y del 
evolucionismo lineal, y ello medíanle un principio de participación en 
“entidades-fuerzas'’ que no deja de recordar la noción de mónada tal 
y como la entendía Leibniz. Concomitante al principio de similitud, 
aquel otro principio de la coincidencia de contrarios (coincidentía 
oppositorum) introduce el rostro de Mermes como piedra angular del 
pensamiento tradicional. Guía, intermediario, iniciador y civilizador, 
figura recurrente por excelencia, Mermes representa una verdadera 
leofania del pensamiento del retorno. Esa fidelidad a la fe del eterno 
retorno es sin duda lo que con más claridad define el vínculo de 
Gibert Durand al pensamiento tradicional. Toda su obra está atravesa¬ 
da por la voluntad de reconducir el mundo moderno hacia la 
Tradición, y es incluso frecuente que él mismo haga percibir al lector 
su deseo de edificar una pasarela entre el mundo occidental y el uni¬ 
verso de la Tradición: ”Ei recurso de occidente a las doctrinas tradi- 
dónales es una oposición de supervivencia y de renacimiento de un 
campo del Imaginario creador” 21 . 

En una perfecta coherencia, su obra extrae del corazón mismo 
del Imaginario simbólico aquello que en último análisis funda la 
Tradición: la ubicuidad de la imagen como “existencia mental”, prole¬ 
gómeno del pensamiento del Uno, de la aprehensión de un Cosmos 
por esencia indivisible. La mirada favorable que Durand proyecta so¬ 
bre el hombre tradicional, inevitable conclusión de sus trabajos, le lle¬ 
va a escribir: “De la cualidad perenne de la figura tradicional del 
hombre deriva su superioridad sobre las civilizaciones, las técnicas y 
las máquinas que pasan y perecen. Hace ya veinte años escribí que 
quien permanece es el mago y el poeta, mientras que el científico en- 
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vojece... Frente al científico, al ingeniero, al técnico, al burócrata, 
frente u todas esas máscaras especializadas de la alienación del hom¬ 
bre, se levanta -como presentían los poetas- el hombre de la Promesa, 
la figura del hombre profélico, Y es preciso entender bien ese térmi¬ 
no: el profeta es aquel que llama al orden'^ 

IV. NUEVO ESPÍRITU ANTROPOLÓGICO 

Sería absurdo tratar de buscar una conclusión cerrada acerca 
del pensamiento de Gilben Durand, Ese pensamiento quiere ser ante 
iodo una voluntad de apertura, de introducción a un "nuevo espíritu 
Antropológico” en conformidad con un conocimiento mullidimcnsio- 
nal del hombre. El autor de La imaginación simbólica es un iniciador 
a una Hermética Ral ¡o cuyos contornos ha definido en sus trabajos. 
El principal mérito de su obra es haber creado una dinámica que mo¬ 
tiva vocaciones en los jóvenes antropólogos, a los que Durand invita 
solcmenemenie a “recuperar el coraje, porque el tiempo del hombre 
socrático ha pasado ya, y con él ha pasado también la hora de sus nie¬ 
tos cartesianos, kantianos, positivistas o marx islas. El velo ilusorio de 
la historia trucada de las ideas se desgarra, el irrisorio pliegue orgullo¬ 
so y fugaz del extremo occidente se borra”^. 

Evocando la frase de l lcráclho: “Los dioses son hombres in¬ 
mortales, mientras que los hombres son dioses mortales”, Gilben 
Durand previene a quienes deseen recorrer los caminos por él trazados 
que es justamente ese continente, esa parte de la eternidad que peitene- 
ce a los hombres y a los dioses, lo que queda todavía por dilucidar. ■ 

Te* Lo reproducido por con es fu íh "SoJ lu vicios ftovuu U l-ukIus 
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Martin Heidegger 


La obra de Mari i ti He ¡de ayer, en tanto que es un intento por 
ir más allá de la metafísica occidental, ha recuperado numerosos ele¬ 
mentos del pensamiento tradicional y los ha introducido en una inter¬ 
pretación del mundo moderno que sigue siendo, para muchos, la más 
profunda del siglo XX. Sin embargo, la labor "recuperadora" de 
lleidegger no atañe sólo a los conceptos, sino que se extiende tam¬ 
bién al propio estilo del pensar y el escribir. El texto que aquí ofrece¬ 
mos, "De la experiencia del pensar", fue redactado por lleidegger si¬ 
guiendo el estilo del Tao. Entre el aforismo y el destello, se trata de 
un magnífico ejemplo de pensamiento primordial. 

Camino y balanza, 
vereda y verbo 

se encuentran en una misma andadura. 

Avanza y soporta, 
fiel a tu sendero, 
el revés y la zozobra. 

* 

Cuando la temprana luz del alba crece, callada, sobre los montes... 

El oscurecimiento del mundo jamás alcanza a la luz del 
Ser. 

Hemos llegado demasiado tarde para los dioses y dema¬ 
siado temprano para el Ser. 
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El hombre es un poema comenzado por el Ser. 

Avanzar hacia una estrella: nada más. 

Pensar es limitarse a una idea, que, corno una estrella, 
quedará un día fija en el ciclo del mundo. 

* 

Cuando la veleta, ante la ventana de la cabaña, cama en la tempestad 
que asciende,.. 

Si el temple del pensar brota de una llamada del Ser, 
nuestro destino encuentra su lenguaje. 

Cuando tenemos la cosa ante los ojos y el corazón a la 
escucha, tendido hacia el verbo, se cumple felizmente el 
pensar. 

Pocos hay capaces de distinguir entre un objeto aprendi¬ 
do y una cosa pensada. 

Si en el pensar hubiera antagonistas y no simples enemi¬ 
gos, mejor le iría al pensar. 

* 

Cuando entre cielos desgarrados de lluvia, un súbito rayo de sol se 
desliza entre los sombríos prados... 

Nunca llegamos a los pensamientos. Ellos vienen a noso¬ 
tros. 

Tal es la hora propicia al diálogo. 

Crece así el sosiego y nos dispone a la meditación co¬ 
mún. Que no enfrenta encontrados sentiros: no tolera có¬ 
modos acuerdos de conveniencia. 

El pensar sigue alzándose, duro, expuesto al viento de la 
cosa. 

Quizá, de tal comunidad, algunos saldrán camaradas en 
el taller del pensar. Para que uno de ellos, un día, sin sos¬ 
pecharlo, se manifieste como un maestro. 
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Cuando en la primarera temprana flor n en aislados non istot ultos 
en el prado* v la rosa de los Alpes sonríe ho/o el un r 
Esplendor de li> sencillo. 

Solo la lumia conserva fisonomía, 

Perú la forma descansa en el poema 

¡Qué hombre que huya de la tristeza podría ser tocado 

alguna ve/ por un suplo vivificante? 

El dolor otorga su fuerza salvadora donde menos lo sos 
pechamos, 

■b 

Cuantío el viento, saltando hrusro, gruñe en el tejado de la t ahona, v 
el día frunce el ceño.,. 

Tres peligros amenazan al pensamiento. 

El peligro bueno, saludable, es la vecindad del poda que 
canta. 

El peligro con más malicia, mordiente, es el propio pen¬ 
sar. 

El peligro malvarlo, oscuro, es la producción filosófica. 

* 

Cuando en retoño la mariposa descansa en una flor v, las tilas juntas, 
se columpia en la brisa del prado.,. 

Todo ánimo es eco del ánimo del ser, que nuestro pensar 

retine en el juego del mundo. 

lodo en el pensar se torna solitario y lento. 

En la paciencia madura la grandeza. 

Quien piensa en grande, en grande debe errar. 

Cuando el uniente, en el silencio de la noche, enema sus caídas pin 
los canchales. 

í 

l.i) más antiguo tic lo antiguo llega destic atrás a nuestro 
pensar y. sin embargo, se nos adelanta. 

Por eso el pensar se vincula al advenimiento tic lo i|uc 
fue, y por eso el pensar es conmemoración. 

Ser antiguo significa: detenerse a tiempo allá donde la idea 
solitaria de un camino del pensar lia encontrado albergue. 
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Desde el momento en que en el origen del pensar respira¬ 
mos un aire natal, podemos aventurarnos a dar el sallo 
que reconduce la filosofía hacia el pensamiento del Ser. 

* 

Cuando en fas noches de invierno lo ventisca sacude la i a ha ñu. v ai 
amanecer el paisaje ha enmudecido bajo la nieve,.. 

El decir del pensar sólo reposaría en su esencia si se hi¬ 
ciera impotente para decir lo que debe quedar más allá 
del habla. 

Tal impotencia guiaría al pensamiento ame la cosa. 
Nunca, en ninguna lengua, lo pronunciado es lo dicho. 
Que de repente nazca un pensamiento, ¿quién entre los 
que se asombran querría sondear tal profundidad? 

* 

Desde las laderas del valle. que los rebanas recorren lentamente, des¬ 
ciende el sentida de las campanas**. 

El carácter poético del pensamiento aún nos está velado. 
Allá donde se deja ven largo tiempo semeja la utopía de 
un entendimiento semipoéiico. 

Pero la poesía que piensa es en verdad la topología del 
Ser. es ella quien le dice dónde está su esencia. 

* 

Cuando la luz del acaso, escapando de aÍRÚn lut*ar en el bosque, re¬ 
viste de oro los troncos ... 

Cantar y pensar son las dos ramas vecinas del acto poéti¬ 
co. 

Ambas nacen del Ser y se alzan hasta tocar su verdad. 

Su unión nos da a meditar aquello que de los árboles del 
bosque dijera Hnklerlin: 

"Mutuamente desconocidos permanecen, 
mientras se alzan, erguidos, los vecinos troncos." 

* 

Los bosques se extienden. 

Los torrentes se lanzan. 

Llis rocas duran. 
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La lluvia Huye. 

Las mí eses esperan. 

Los manaiUtales brotan. 

Los vientos llenan el espacio. 

El pensamiento feliz encuentra su camino, M 

Martin Heidegger 
(Adaptación: José Javier Esparza) 
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La historia espiritual humana y la disciplina que más cerca 
le queda, esto es, la filosofía, giran alrededor de un solo concepto: el 
sentido. La pregunta filosófica es la pregunta por el sentido y lo que 
el espíritu humano busca individual o colectivamente por el tiempo 
es, de nuevo, el sentido. ¿Cuál es el sentido del mundo? ¿Tiene senti¬ 
do la vida? Estas cuestiones que parecen filosofía de adolescentes son 
las cuestiones filosóficas sin más. Y corremos el peligro de olvidarlo 
cuando dejamos que la filosofía se especialice o sutilice demasiado; 
corremos el peligro de olvidar que para nuestro momento histórico y 
para Occidente estas preguntas no están resueltas. 

Las cosas, en efecto, podrían no tener sentido. ¿En qué 
consistiría entonces su ser, cómo se presenta el ser de lo que no tiene 
sentido? El ser de lo que no tiene sentido es el simple existir, la pura 
positividad del estar ahí, la facticidad pura. El mundo puede estar ahí 
delante y sin embargo no decir nada, carecer de voz. Y no importa 
mucho que su existir esté relleno de materia, de sustancia que descan¬ 
sa inerte sobre sí misma, o que consista en puras sensaciones o infor¬ 
maciones empíricas: materialismo, sensualismo y empirismo no difie¬ 
ren en lo esencial, son todos ellos sendos posilivimos. Llamamos “po¬ 
sitivismo” precisamente a aquella actitud filosófica que no percibe en 
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el ser de las cosas mas que su positivo existir, su incite "estaredadas". 
Las cosas en cuanto cosas mudas, en cuanto incapaces de hacer un 
guiño al alma humana, constituyen un simple ginsentido. desechan de 
sí un sentido que nunca han pretendido, porque por algo son “cosas" y 
no palabras. Pero esta indiferencia del sereno si nsc ruido, que rompe la 
tácita y constante interrogación del hombre, es vivida por éste como 
terror y angustia, como la infinidad de un sufrimiento irredimible, co¬ 
mo un contrasentido. 

Pero ¿cuáles son las Fuentes del sentido? Tai vez sólo una: 
la Filosofía la lia llamado a veces racionalidad, d veces espirituali¬ 
dad, Conviene insistir en esta dualidad de nombres para una misma 
cosa porque con Frecuencia, en el lenguaje ordinario o ideológico, ra¬ 
cionalidad y espiritualidad se comportan como opuestos. La tradición 
ha querido distinguir “ razón" (ratío. legos) de "intelecto" (inielleclus, 
ñus), pero es perfectamente posible subrayar la unidad esencial de los 
diferentes niveles de la espiritualidad humana utilizando para lodos 
ellos el término "razón" y distinguiendo luego entre “razón discurst- 
va" (ratío, logos) y “razón supradiscursivu” [inielleclus. ñus). 
Frente al puro existir Fáclieo, es la racionalidad o la espiritualidad lo 
Único capaz de encontrar sentido. Para ello hará falta, desde luego, que 
el mundo se preste, que no se nos ofrezca como la inmensidad del pu¬ 
ro estar, como un absoluto desierto de sentido. La racionalidad preten¬ 
de encontrar en las cosas los ires referen les tradicionales, los tres gran¬ 
des depósitos del sentido: lo bueno, Jo verdadero» lo bello. Lo verda¬ 
dero implica que el mundo sea racionalmente inteligible. Lo bueno 
implica que sea racionalmente digno de aprobación. Lo bello apunta a 
la unificación final de lo racional y lo sensible, garantiza que el mun¬ 
do pueda ser, además de entendido y aprobado, también amado. 

Este es el problema, el asunto de la filosofía. Alrededor de 
él gira la vida espiritual de Occidente desde sus inicios. Probable¬ 
mente la historia de Occidente representa un dilatado intento de apli¬ 
cación sistemática de la racionalidad al problema del inundo y del 
hombre. Los primeros griegos parten de una aceptación religiosa del 
mundo y de ese espíritu surgen los tratados prcsocrái icos sobre Ja na¬ 
turaleza. La figura de Sócrates supone sin duda un giro del espíritu 
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hacia sí mismo, un miento de rastrear el sentido en la moralidad del 
alma humana. Es una vuelta hacia dentro que contrasta con el objeti¬ 
vismo de la filosofía anterior y que anuncia el talante del cristianismo. 
Con lodo, no cabe duda de que en la espiritualidad cristiana confluyen 
el ¡nihilismo moral con el objetivismo de la ontología griega, la he¬ 
rencia hebrea de la Ley con la filosofía griega del ser. El mundo cris¬ 
tiano encuentra en su tonalidad espiritual la exigencia de sentido, la 
racionalidad moral en el seno del alma; pero a la vez tiene delante de 
los ojos el mundo real como un misterio que guarda el secreto de su 
irracionalidad puntual e innegable; no cabe duda de que frente a la ne¬ 
cesidad humana de racionalidad, frente a la idealidad del espíritu hu¬ 
mano, la realidad no se muestra racional más que por accidente; así, al 
menos, aparece a los ojos del espectador humano. Y la única solución 
capaz de aceptar el misterio de la irracionalidad de lo real pasa por la 
figura de Dios. Los caminos de Dios, cierto es, resultan misteriosos, 
pero la presencia de la divinidad en la cúspide del ser garantiza la 
racionalidad en última instancia, la racionalidad escatológica del 
mundo. Esta racionalidad aparece con frecuencia bajo la forma simple 
del juicio final o del juicio “posl morían”: los buenos serán premia¬ 
dos y los malos castigados, esc acto de poder ontológico supremo de 
Dios restaurará de manera evidente la racionalidad, el sentido del 
mundo. La figura de Dios viene exigida por el contraste entre la exi¬ 
gencia humana de sentido y el reiterado sinsentido del mundo. La ne¬ 
cesidad de conciliar ser y deber-ser, virtud y felicidad es la clave que 
hace a Dios preciso y tal es la verdadera sustancia de las pruebas mo¬ 
rales de la existencia de Dios, desde Santo Tomás de Aquino hasta 
Descartes. 

La modernidad destrona a Dios y lo hace de la única ma¬ 
nera posible: conmoviendo las columnas de su trono. La modernidad 
declara sin más abolida la irracionalidad del mundo y la suspende 
reinterpretándola como irracionalidad social, es decir, subsumiendo lo 
cósmico en lo humano. Si Dios es necesario, se piensa ahora, es sólo 
porque la racionalidad social no se ha realizado en grado suficiente: la 
explotación del hombre por el hombre, el deficiente desarrollo de las 
fuerzas productivas, el atraso técnico, la inexistencia de mercados efi- 
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ciernes, el corporativísimo... eso es iodo lo que mantiene a Dios en su 
pedestal; remediemos la irracionalidad real del hombre en su villa so¬ 
cial y haremos a Dios innecesario como garante ideal de racionalidad 
en último extremo. Tiene su lógica: cuando el paraíso está ahí, a la 
vuelta de la próxima revolución ¿para qué sirve Dios? Hoy, cuando en 
Occidente casi ha desaparecido ya el eco de esta ideología que dio sus 
últimos coletazos en Mayo del Ó8 y en el liberalismo tic ¡a Escuela de 
Chicago, uno viene a preguntarse: ¿Cómo pudo el mundo civilizado 
creer que podría vencer la irracionalidad de lo real mediante e! desa¬ 
rrollo social, jurídico, técnico, económico? Tal ilusión se hizo posible 
sólo porque antes se había producido una revolución en la concepción 
del hombre, en la interpretación que el hombre bacía de sí mismo. La 
modernidad segregó cuidadosamente al hombre de la naturaleza, hizo 
de lo humano un mundo autónomo, separado del resto del ser, convir¬ 
tió la sociedad en el reino de los yoes puros caídos del cielo, en el 
“reino de los fines”. La modernidad, como racionalismo social, creyó 
poder desconsiderar la finitud humana, la que el hombre recibe inelu¬ 
diblemente de su pertenencia al mundo. A la altura de 1993 la reali¬ 
dad pasa factura: los problemas ecológicos, étnicos, psíquicos, espiri¬ 
tuales, etc., nos sacuden cada mañana para terminar de despertarnos 
del sueño racionalista en el que nos habían entretenido nuestros pa¬ 
dres: empezamos a saber de manera demasiado brusca y dolorosa de 
nuestra propia finitud, de nuestra propia pertenencia a la naturaleza. 
Pero hace doscientos o trescientos años los hombres creyeron poder 
prescindir de la naturaleza, creyeran poder resolver solos el infinito 
problema de la irracionalidad de lo real y, en consecuencia, creyeron 
poder prescindir a la vez del mismo Dios. Creyeron, en del mili va, que 
podían poner en el lugar de la divinidad la eiicidad social, y tos que 
así creyeron portaban nombres ilustres: Rousseau, Kani, Marx... 

El racionalismo social provocó regularmente una reacción, 
una oscilación pendular que vino de la mano de Nietzsche y el vitalis¬ 
mo alemán. Aquí la lacerante contradicción entre lo real y lo racional 
vino a resolverse a favor de lo real en la mística turbia del “sentido de 
la tierra” y el "escribe con tu sangre". El intento de reducir la razón a 
naturaleza y el espíritu a sangre era vano. Por una parle implicaba una 
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desnatural i/ación de la ra/ón que icnía que terminar privándose a sí 
misma de discurso; no olvidemos que la ra/ón es siempre la que ha¬ 
bla, la dueña del lenguaje, y no se niega a sí misma mas que a cusía 
de una tremenda paradoja. Por oirá parle mezclaba ton poco líenlo 
ámbitos nítida mente separados en buena lógica: para la verdad de la 
física relativista se convertía en argumento decisivo el origen racial de 
Einstein y el número de dioses existentes dependía de los genes de 
quien se pusiera a hacer teología. 

A principios do siglo, Musserl, en sus Investí<{(Uiones 
Lófficas deja meridianamente nítida la diferencia oniofógica que exis¬ 
te entre lo racional o ideal y lo real; una ley lógica o un teorema ma¬ 
temático, que han de valer universal y necesariamente, no pueden 
ser reducidos a la actividad contingente de un circuito nervioso, y 
la legalidad de lo ideal está herméticamente aislada de la causalidad 
natural. Musserl no Inicia más que reponer la evidencia misma en su 
derecho, pero a la ve/ volvía a sacar a lióle la antigua tragedia; no ha¬ 
bía manera de comprender la relación enire lo real y lo racional. Las 
fórmulas suinarísiinas ("lo real es racional y lo racional es real'i no 
habían funcionado: ya Schelling había advertido que no eran viables. 
La contradicción había vuelto a salir a la luz y no se vislumbraba me¬ 
diación posible. Desgraciadamente, Musserl se deslizó hacia el racio¬ 
nalismo con el fácil expediente de desviar la mirada de la irreduetibi- 
lidad de lo real, y con ello provocó la nueva reacción pendular de 
lleidegger, la aparición de una nueva "mística positivista". Todavía 
no hace mucho Alain de Benoist pretendía obligarnos a escoger entre 
el Ser y la Ley. 

Y hasta hoy esta es la situación de la cuestión del sentido. 
El expediente racionalista ha fracasado: el intento de la ra/ón discur¬ 
siva de abandonar su objeto real para cerrarse subte si misma, desha¬ 
ciéndose a la ve/ de la irracionalidad real y de toda racionalidad tras¬ 
cendente, ha tenido como consecuencia que la misma ra/ón discursiva 
se descomponga en la inanidad de la autorrelercncia: el Teorema de 
Gódel puede tomarse como paradigma del fracaso de lodos los inten¬ 
tos de la racionalidad discursiva de cerrar su modelo. Por su parte, el 
expediente irracional i si a como tal s^ destruye a si mismo. La miu.i 
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don resultante parece plantear más que nada una primera exigencia: 
la razón tiene que aceptar la presencia junto a sí de una realidad, 
de una mimdancidad, de una naturalidad que en su irracionali¬ 
dad afecta inevitablemente al ser mismo del hombre como ser fi¬ 
nito; tiene? que conceder sus derechos a la fmitud. Pero al hacerlo 
no puede ya disimular más tiempo la persistencia de I antiguo conflic¬ 
to cnire lo real y lo ideal, entre la razón y el mundo. Y la persistencia 
de la contradicción exige su resolución en una instancia superior: 
quien ha descendido hasta el fondo mismo de la exigencia de la razón 
en su alma no duda de que lo real y lo racional han de ser concillados 
en alguna instancia, En erecto, sí la realidad fuese absolutamente aje¬ 
na a la racionalidad, ¿cómo podría hato venido a habitar en ella la 
espiritualidad humana? ¿Cómo podrían brotar flores en el lítelo? 
Racionalidad y realidad tienen que ser dos fuentes igualmente origi¬ 
narías, que segregadas de un manantial primigenio, vuelven a confluir 
en el ser humano sin que éste sea capaz de explicar tal confluencia. 
Pero el hecho es que racionalidad y realidad están presentes, símulla¬ 
ncas e irreductibles, y con su inexplicable convivencia exigen la exis¬ 
tencia de un nivel más alto capaz de unificar lo que la razón discur¬ 
siva no puede conciliar. En consecuencia, si el modelo de esta razón 
ha de estar abierto hacía abajo, hacia lo irracional, a la vez tiene 
que estar abierto hacia arriba, hacia una racionalidad suprudis- 
cursiva. Ahora bien, esta disposición estratificada y abierta a la tras¬ 
cendencia es exactamente la propia del punto de vista tradicional. 

Reparemos todavía, antes de referimos a la tradición, en 
un punto esencial: quien nos dice que el intento de cerrar el modelo 
de la razón discursiva no es ya viable, es,., la razón discursiva misma. 
Como en el Teorema de Godel. ella se limita a sí misma, se cierra sólo 
negativamente, y con su limitarse abre campo a nuevas posibilidades. 
Las creaciones más recientes de la racionalidad moderna, desde el 
Teorema de Güdel hasta la Teoría General de Sistemas, pasando por 
la física relativista y cuántica, no son en el fondo más que la auiolimi- 
.lación del modelo de la razón discursiva. Muchos estudiosos atentos 
se han dado cuenta; al empezar a limitarse, la racionalidad moder¬ 
na tiende la mitad de un puente, sale al encuentro de la tradición. 
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Y ahora* ¿cuál es Eu respuesta de la tradición? Los autores 
tradicionales, ¿han sido capaces de prever esta evolución de la espiri- 
tnulidad moderna para engarzar su aportación en cí preciso Jugar del 
engranaje que podía acogería? No. Los autores tradicionales no han 
abandonado jamás su desprecio por los esfuerzos de la racionalidad 
moderna, decididos a no ver nada aprovechable en las creaciones deí 
Kali Yuga. Han seguido consignando ín existencia de una verdad sin 
querer colaborar con la razón moderna en Ja producción de una certe¬ 
za. ¿Se justifica esta actitud? Ni siquiera desde el punto de vista orto¬ 
doxo de la tradición misma. La metafísica es* en efecto, incompatible 
con cualquier forma de dualismo* y esa condena global de la espiri¬ 
tualidad moderna como desviación absolutamente estéril de la espiri¬ 
tualidad tradicional es una forma patente de dualismo. La modernidad 
no ha hecho más que desarrollar hasta agotarlas las posibilidades de la 
razón discursiva, y lo ha hecho sin duda siguiendo la ley cósmica. La 
expansión horizontal de la razón discursiva ha sido el intento de crear 
certeza allí donde la tradición no podía ya más que proclamar formal¬ 
mente una verdad sin construir una certeza* es decir, sin ofrecer esa 
verdad como verdad viva. El agotamiento del intento de la moderni¬ 
dad establece quizá tas condiciones para una modificación del ciclo 
histórico. La razón discursiva misma no puede más que tirar del freno 
a su caballo* limitarse* dejar el campo libre, esperar en el lugar de la 
cita. En esc momento, la espiritualidad tradicional debo bajar a la are¬ 
na y recoger el testigo; cuando una mitad del puente casi está ya ten¬ 
dida, ¿seguirá la tradición desentendiéndose de la cita? ■ 

SIETE TESIS SOBRE LA CUESTIÓN ESPIRITUAL 

Primera, La existencia de lo espiritual o racional es evi¬ 
dente por sí misma: la razón se reconoce a sí misma y además se reco¬ 
noce como originaria y suprema; no podría hacerlo de otro modo* por¬ 
que, siendo ella misma la que habla, se contradiría si se negase o des¬ 
lía (ural izase. 

Segunda. Al lado de lo racional existe lo simplemente re¬ 
al, que sólo aparece como racional accidentalmente. La relación entre 
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lo re til y lo racional -particul ármenle en el ser humano- es un límite 
absoluto de la razón discursiva, la cual por lanío, no puede dar cuenta 
ni de la totalidad del mundo ni de su existencia en el inundo. 

Tercera. Este límite amenaza la supremacía de la razón, y 
como esta supremacía es una necesidad suya intrínseca, amenaza a la 
razón misma. Para eludir esta dificultad la razón discursiva tiene que 
reconocer la necesidad de una razón mística por encima de ella, capaz 
de superar ese límite. 

Cuarta. De no haber reconocido ese límite, de intentar su¬ 
perarlo discursivamente, proceden los desórdenes de la espiritualidad 
moderna. De tales intentos existen dos que se presentan como los tér¬ 
minos de una oscilación pendular: 

a) El racionalismo, por el que entendemos el intento de la 
razón discursiva de ignorar la finitud e irracionalidad de lo rea!, y con 
ello la necesidad de la razón mística. Este desatender permite a la razón 
discursiva cerrar sobre sí misma su modelo. Este es el discurso domi¬ 
nante de la modernidad, de él provienen la concepción vigente del hom¬ 
bre como yo puro y los “ismos” derivados de ella. A este discurso están 
ligadas las instituciones y los intereses de las élites económicas, políti¬ 
cas e intelectuales. De la imposibilidad de este intento da cuenta for¬ 
malmente el Teorema de Godel y de su insuficiencia provienen los pro¬ 
blemas ecológicos, étnicos y espirituales que amenazan nuestro mundo. 

b) El irracional¡smo, que, como reacción simétrica, pre¬ 
tende derivar lo racional de lo real, lo espiritual de lo vita! -biológico 
o existencia!-, llevándolo con ello a una desnaturalización: arruinando 
la razón se arruina a sí mismo. 

Quinla. El discurso racionalista se agola históricamente a 
sí mismo, pero de modo que la razón discursiva -por ejemplo en el 
Teorema de Godel- es capaz de percibir su propio límite, cerrándose 
así sólo de manera negativa. En consecuencia, a ella corresponde dar 
los primeros pasos para la superación de su totalitarismo, porque sólo 
ella será capaz de iniciar una nueva certeza pública. Esta no se inicia¬ 
rá ni en el irracional ¡sino ni en la mística. 

Sexta. Frente al totalitarismo de la razón discursiva, lo 
místico -la espiritualidad trascendente- y lo real -lo histórico-natural- 
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se presentan como lo que tiene que abrir el modelo de la ru/un discur¬ 
siva résped i vil tnen le por arriba y por abajo. 

Séptima. Este planteamiento es el único que permite .1 la 
ve/ entroncar con la racionalidad moderna y superarla, proponiendo a 
un mismo tiempo la consideración de la IImlud rea! desatendida y el 
restablecimiento de la espiritualidad trascendente. ■ 
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HESPÉRIDES pone a disposición de los lectores una selec¬ 
ción de la bibliografía relacionada con el tema tratado en cada núme¬ 
ro, Será una selección de títulos que, vienen a ampliar y completar las 
tesis presentadas en la revista. Los libros pueden solicitarse contra re¬ 
embolso al Servicio de Distribución de 

EDICIONES BAR»ARROJA 
Apartado de Correos» 45082 
28080 Madrid (ESPAÑA) 

Igualmente, se puede consultar por escrito la posibilidad de 
descuentos por cantidad. 

Para el presente número» la redacción de HESPERIDES con¬ 
sidera de gran interés ios siguientes textos: 

LA CRISIS DEL MUNDO MODERNO 
Rene Guénon, Ed. Obelisco. 850 Pts. 

Un clásico del pensamiento tradicional sobre la civilización 
moderna. Una de las obras más características de Rene Gucnón» el 
pensador tradicional más importante del siglo XX, 

LA EDAD CREPUSCULAR 
Vicente Alberto Biolcati, Ed, Obelisco. 950 Pts. 

Una brillante exposición del pensamiento de Rcné Gucnón, 
su interpretación de la Tradición y su aplicación a la crítica del mundo 
moderno. 

CABALGAR EL TIGRE 
Julios Evola. Ed. Nuevo Arte Thor. LOGO Pts, 

Obra de madurez de Julíus Evola. Un conjunto de orientacio¬ 
nes para poder soportar la sociedad moderna desde una visión tradi¬ 
cional de la vida. 
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ROSTRO Y MÁSCARA DEL ESPIRITUALISMO 
CONTEMPORÁNEO 
Jli] ius Evola. Ed. Alternativa. 1.50Ü Pis. 

Implacable denuncia del falso espiritualismo nacido en el últi¬ 
mo siglo y medio en Occidente que, bien comercializado, se extiende 
cada vez más por la sociedad moderna como un peligroso sucedáneo 
(sectas, satanismo, New Age, etc.). 

SOBRE LOS MUNDOS ANTIGUOS 
Frilhjof Schuon. Ed, Heliodoro. 1.500 Pls. 

Un estudio sobre la importancia de las ideas del Centro y del 
Origen en la fundamenlación de las civilizaciones tradicionales. 
RUSIA. EL MISTERIO DE EURASIA 
Alexander Dugum. Ed. Grupo Libro 88. 1.500 Pls. 

Una aplicación de la visión tradicional del inundo sobre la 
geografía, la historia y los símbolos de un pueblo como el ruso, que 
ejerce de puente entre Oriente y Occidente. 

MITO Y REALIDAD 
Mircea Eliade. Ed. Guadarrama. 975 Pts. 

Uno de los libros fundamentales de Eliade. La importancia 
del Mito en las sociedades humanas a través de la historia como for¬ 
ma de combatir la fugacidad de lo humano. 

LAS ESTRUCTURAS ANTROPOLOGICAS 
DELO IMAGINARIO 
Giiberl Durand. Ed. Taurus. 1.500 Pts. 

Principal obra de Durand, Poco se puede añadir al artículo so¬ 
bre el autor en este mismo número de la revista. Simplemente, reco¬ 
mendarlo y prevenir al lector sobre su alto nivel académico. 
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Suscríbase a Hespérides 

Copie o recorte esla cupón y envíefo a 

Asociación Proyecto CuEturai Aurora 
Apartado de Correos 45.082 * 28000 Madrid (España) 

Señores: Deseo suscribirme 9 la revista Meipéridei de periodicidad trimestral al 
precio de olería de 3 500 pesetas, incluido IVA (ü 000 péselas precio venia quiosco), 
por et período de un año (4 números) y renovaciones hasta nuevo aviso. cuyo pego 
efectuaré mediante 

Domiciliacidn banca na A (wrUr c,el nC --(incluido I 

I I Envió cheque bancano por 3 500 pts Si desean raclura. indiquen 

' J el numero de copias y el NIF 

U Conlrarrembolso __ 


Nombre y apellidos __ 

Profesión ™ 


Domicilio________ 

PoWBCión___ __- __CP.,— 

Provincia_____Telé! _ 


_ Facha _ 
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En el próximo 

de Hespérides 

Dossier Economía 

Se tratarán, entre otros, los siguientes temas: 

* La lógica económica de la Modernidad 
■ La política económica 

* La economía orgánica 

* Sobre el trabajo 

* Condiciones para un modelo 
económico alternativo 




